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د.داريوش شادغان 


الأصنام الذهنية 


والذاكرة الأزلية 


مَدخل 


يحتوي هذا الكتاب بين دفتيه بحوثاً ومحاضرات دونت وألقيت في غضون 
الأعواء القليلة الماضية: ولا ريت أن شطرا من الافكار A8‏ كر ر.هنا وهناك بيذ 
أن هذه المكررات تظهر في كل مرة بنص مختلف ومن منظور جديد. بالرغم من 
تنوع المضامين التي يكتنفها الكتاب الا أن ier‏ ضمنية تجمع فيما den‏ 
وتتصل بالشاغل الفكري للمؤلف الذي حاول الاجابة بنحو من الانحاء عن 
تساؤلات رئيسة أفرزها الواقع الحالي المتسم بصراع الحضارات: هل الهيمنة 
الحاسمة للتفكير التقنى الغربى تساعد على التواصل بين الحضارات؟ لماذا لا 
يجد البون الفاصل m‏ التدين والفلسفة. وبين الروح والجسم (هذه الثنائية 
A Ell‏ البثية' Ae ll‏ للفكن (Col‏ اذا ل d'Ae‏ ها xolg‏ فى 
Al cil Lad‏ الكبرى 3 ll dent Gei dl dr d E‏ في 
هذه الحضارات اطلاقاً؟ ما هي الفوارق الاساسية بين مقولات الرؤية 
Za ek,‏ الى تل all‏ السائد فى التفكير الآسيوي, وبين التفكير الفلسفى 
في العالم الغر l l is‏ 

ومن الواضح جداً بالنسبة للمؤلف أن الاجابات المعروضة في هذا الكتاب 
250 ,والتعلياقك Lë‏ قفار فى co gre Lo yia Glen‏ 
والدراسات حول هذه الأمور وهى بلا شك أهم واجبات النشاط الفكري في 
بلادناء لم تنطلق ولم تبدأ بعد. انراق جزء من الحضارات الآسيوية الكبرى, 
والرؤية التي تبناها الايرانيون فيما يتصل بالمبدأ (المصدر الأول) والطبيعة 


EE EE EEN 
اتتجها آخر أطوار التحول الفكري في الغرب. من هنا كانت الحضارات الآسيوية‎ 
صوتاً واحداً -تقريباً- في كل حوار مع الغرب. ورغم التباينات الهائلة بين هذه‎ 
و اور‎ ciue aU اا‎ asl السشارات ان الد الديقية‎ 
الاقتصادي. فإننا كورثة للحضارات الآسيوية الكبرى» نصنف بالنسبة للعالم‎ 
«uuo OU الغربي» في منظومة قدرية تاريخية واحدة. التقييم الفاحص لهذا القدر‎ 
وتمحيص التحولات التي نكاد نمر بهاء أو التطورات التي قد تغير في القريب‎ 
العاجل الجوهر الاساسي لحضاراتنا بنحو جذري, عملية ينبغي أن تشغل في‎ 
' ! في هذه القارة العريقة.‎ PEST الوقت الحاضر أذهان‎ 

«التحدي EE‏ 
عنوان: Défi identité culturelle‏ لمنظمة اليونسكوء وقدّمث خلاصته بالانجليزية 
للمؤتمر الفلسفي في نيويورك شهر نيسان AY‏ وقد نقله الى الفارسية السيد 
ارأمش دوستدار. 

«أصنام الذهن والذاكرة الازلية» ترجمةٌ محاضرة بالانجليزية عنوانها Idols‏ 
all of the mind and perennial Memory‏ في جامعة هارفارد في آذار من 
سنة 117/5 e‏ 

«التفكير الهندي والعلم الغربي» ترجمة محاضرة ألقيت في المؤتمر الفلسفي 
بمدينة مشهد في ايلول ۱۹۷۵م تحت عنوان eds indienne e Scienee‏ 
Occidentale‏ وقد نقلها الى الفارسية السيد رضا داوري. 

«صورة عالم» بحت نشر بالفرنسية في مجلة اليونسكو «كولتور» 
Culture, Volume I No 4‏ تحت عنوأن: Le devenir iranien et lepassé‏ 
culturel‏ ونقله السيد جمشيد أرجمند الى الفارسية لينشر في سلسلة «ثقافة 
ue To KE EEO E suis obo lege?‏ 
ge : fes‏ 

و «الرؤية الاساطيرية» دراسة صدرت في المجلد الخامس من كتاب «ألفبا». 
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التحدي المعاصر واطوية الثقافية 


نريد ان تتحادث عن ما نسميه «التحدى المعاصر» الذي أفضئ ولا يزال فى 
آسیا الى col us‏ فكرية ملحوظة, كما تريد اعلان الأسف الشديد اظاهرة Wë‏ 
الهوية» التي تهدد الحضارات التقليدية بالخطر. ونروم كذلك إسماع آهاتنا 
ذه الحياة المزدوجة المريضة. اي تحت وطاة هذا 
التناقض الوجودي ال eler‏ مطاوتين هاما ارو سن سای 
جانبين ينتميان لوجهين 85 کین متباينين يدفعانا عند صدامهما الى سلوكيات 
غير مدروسة وردود افعال و9 ##لتروقعة, وبالتالي فهما في AN‏ هذا الخلط 
والصدام» SEC‏ الشهودي بنفس الدرجة التي 
بزازلاق بها العرقان عبر تفسيره تفسيراً 

ولكن لنرى ما هو المراد من التحدي؟ JÍ‏ 
وتنحدانا وتدعونا الى النزال؟ ألا Wia oe y‏ أجنبي ينبغي ان 
يلاحظ في واقعنا ويحسب له حسابه... العنصر الاجنبي ألذي يطالبنا لمجرد 
كوثه اجنبياً أن تعيد التوازن المختل الى تصابه؟ كلما كان هذا التحدى أقوى 
كانت الجهوه اة c acl‏ عليه أكبر mol,‏ وكانت Meel Ze EI ARA‏ 
الواقع ومعرفة القوى الفاعلة والوسائل الضرورية للانتصار على هذا gll‏ أكثر 
اهمية وضرورة. في الانتصار على اي تحد أو أزمةء يتحول تكافوؤ القوى المؤثرة 
والتجانس البنيوي للافكار الفاعلة في القوتر, hl‏ لولادة جديدة, ولاعادة 


Y 


تشكيل الذات. وايجاد قوى وطاقات جديدة, وهذه هي بالتحديد الظاهرة التي 
نطالعها غالباً فى صدام الحضارات. وفى النهضات الموفقة نسبياً التى تشهدها 
ثقافة من الثقافات. انها تلك الظاهرة التي نجدها في صورة «النهضة EEPE,‏ 
في القرن التاسع بأورياء ونهضة الديانة الهندوسية في القرن نفسه بفضل المساعي 
المذهلة التي بذلها «شانكارا» و «كوماريلا» في شبه القارة الهندية. أو على 
Ae EA‏ ا وره c Al së‏ السادين ضفن وليه wel al‏ 
ترجمة الاعمال الفلسفية التي اكتنفتها الكتابات العربية الى اللغة اللاتينية في 
ie All Al‏ ای الثرة التي أثمرها هذا التتحدي dea‏ 
الفكر القروسطى. نعتبرها محطة على جانب كبير من aca VE‏ وكذا الحال 
بالنسبة لتر جمة الآثار اليؤذية ebe ll Ae Al. Jl dole Jb‏ أو A E‏ 
Jue yi‏ الكلاسيكية المسكرشة الى A Le All AA‏ القرن الساذس me‏ 
الميلادي» واخيراً الكفاح الذي تطلع اليه أكبر شاه في asl dedi dog‏ 
والذي بلغ ذروته في اعمال داراشكوه نجل شاه جهان. 

هذه الاحتكاكات والصدامات والحوارات والنهضات التي تتفتح وتزدهر 
داخل احدى الحضارات. هي بالنسبة لصانعيها والمتأثرين بها ومستلهميها 
ne el EE‏ حكم «التحدي». وكانت الى ذلك سبباً في 
حريتهم وازدهارهم وتفعيل طاقاتهم الخلاقة. ولهذا يعد «جون سكوت 
unl‏ الوجه الرئيسي في النهضة الشارلمانية حيث استطاع بناء تركيبة 
جريئة من الفكر الافلاطوني المحدث والديانة المسيحية... تركيبة تقوم على 
جميع المساعي السابقة للآباء اليونانيين, والتي ما كان لها انترى النور اطلاقاً 
لولا أن أفسح التياران اليوناني والمسيحي, رغم التباينات الكبرى بينهماء المجال 
لظهور التجارب الروحية لدى الانسان. اذا كان «شانكارا» يحارب الدين البوذي 
من تاعية: ويستلهمه من XOU XU‏ فمرد :ذلك الى أن الافتقاز الى الجوهر A‏ 


(1) John Scotus Eriugena. 


lut ae ln 


لبوذية تشير الى تجربة عرفانية قريبة من مقام «آتمان»!"ا 
اللا مشروط, على النحو الذي جاء في مدرسة «ادفايتا فيدانتا»!". ويُعزى كذلك 
الى ان «كارما»!؟) هي الآصرة المتينة لكلا الرؤيتين. واذا أراد داراشكوه التوحيد 
بين العرفان الهندوسي والتصوف الاسلامي ضمن اطار تشبيه جد متسرع 
el‏ في لوقك ali‏ وى eko e ef‏ السترفة له 
فالسبب يعود الى ان الديانتين الهندوسية والاسلامية لهما في تجربتهما 
Sëll‏ هة leg ei‏ اف الى أن انات الان cà gan‏ وواد 
في العالم ونظامه الوجودي أمور متكافئة في كلا الرؤيتين الهمندوسية 
Qo EE SS‏ ود قن BE dice albis ctun‏ 
على اتخاذ مواقف حيال هذا التحدي الشرقي. واذا كان «الخلق من العدم»!0) 
الناجم عن الارادة الحرة في المسيحية. يقف على الجهة المقابلة للجبر 
اليوناني -الاسلامي» واذا كان فيض" الوجود والخلق من العدم يلتقيان في 
التجاذبات المؤثرة والمثمرة لتوالد الافكار وتخصيبهاء فالسبب هو ان الاسلام 
والمسيحية المصطبغة بالتلاوين اليونانية. ورغم الفوارق الخطيرة بينهماء يعتقدان 
كلاهما بالمرجعية الالهية والروحية العلياء وان التجارب العرفائية لاضراب ابن 
عربي ومايستراكهارت!" متكافئة في أصلها رغم تفاوت المناخات الثقافية التي 

ولكن. هل Lab‏ داخل هذا التحدي المعاصر. تلك المساواة النبيلة أو ذلك 
CR‏ الفنيق؟ cl DEA)‏ هو أن Zell, A AL Sie‏ بهذ 


(1) anatrman. 

(2) átman. 

(3) advaita vedánta. 
(4) Karma. 

(5) creatio ex nihilo. 
(6) émanation. 

(7) Meister Eckhart. 


لأول مرة في تاريخ EE‏ راسا عل قت ركن ا 
عميقا ما فتات رياحه تهب علينا من جهة الغرب. في القرنين السادس عشر 
والسابع عشر -غربياً-انطلق عصر الصناعة, وفي هذا العصر تم الاعتراف بالعلم 
كقوة (بايكون) واضحى الانسان سيدا ومالكأ للعالم (ديكارت). وكما كانت 
ویر الک سمة التفكير اليونانيء EE EE‏ 
Sil‏ الح فقد أضحت «محورية الانسان» هي السمة الغالبة على 
الممارسة الفكرية في العصر الحديت» حيث تختزل الفلسفة الى معرفة الانسان. 
من ذلك الحين فصاعداً شغل التفكير العلمي ‏ التقني المنبئق عن العلوم الطبيعية, 
مكان المعرفة التأويلية والعرفانية. التي حافظت على القيم شامخة حتى ذلك 
ell: ell‏ لل oll‏ الى vg‏ عن الجتغارات وشكندا äi‏ 
التوازن بأفظع صورة: 

في تلك الجهة. تتفاقم الهيمنة والسلطوية والممارسات العدوانية والاستعمار, 
وفي هذه الجهة تتجلى للعيان محاولات دفاعية منفعلة تتبدى على صورة شلل 
Qe‏ مثل هذا الواقع لا Aa‏ مجالاً للحوار والتفاهم. كل ما هنالك عبارة عن 
يحول ecol adi ca Sd‏ التى c‏ ا d geo MUS‏ 35385 
«فولكلورية». 

«التحدي» فى عصرنا بمثابة هجوم يؤدي الى نسف تام لكل القيم وتشتيت 
لأصولنا وادابنا الفكرية والحياتية. بمقدار ما يكون هذا الهجوم قاس وعنيف. 
تكون القوى المتعرضة له مفتقرة «لثباتها السابقء وبالتالي عاجزة» عن مجابهته. 
لماذا لم تعد ثمة القوى والتجانسات المعمقة التي أدت في السابق الى تفتح 
sedi‏ كلك ا اكب xi all‏ :وال تاق ea ead eo lae‏ المي بهو 
ان القيم الفاعلة في الاعتراضية الحالية لا تتوفر على أي قاسم مشترك مع تلك 


(1) cosmocentrisme. 


(2) theo - anthropocentrisme. 


القيم السابقة. وليس هذا فحسب» بل انها على الضد من تلك القيم أساساً. القيم 
الحالية لا تهمل امكانية المعرفة الشهودية وحرمة الطبيعة وفلاح الانسان 
وحسب» انما تفكر ب «براكسيس»!١!‏ محض.ء وباستثمار الطبيعة والظروف 
الاقتصادية للحياة البشرية. يجوز القول ان كافة القيم التي حافظنا عليها 
قروناً طويلة من oU JE‏ والعكوف الذي دعتنا اليه تلك القيم على التربية 
الروحية ورؤيتنا للعالم» تبدّدت لنا فجأة على شكل اوهام Aa‏ فاكتشفنا ان 
الواقع ليس سوى تهافت على القوة والاقتدارء وارادة تدمغ وجه ال 
«هو مو تکنولوغيكوس»"" بوصمتها المجمّرة. 

المراد بالتحدي المعاصر. نقطة تقاطع العديد من المفاهيم الاساسية التي 
زادت Xo‏ انبثاقها والى اليوم مساحة تطور معين» ولذا فهي في تطورها تصوغ 
ماهية التفكير الغربي. أَنْ تكون هذه المفاهيم قد بلغت اقصى اشكال تحولها في 
نطاق التحدي المعاصرء وباتت اليوم في حكم المفاهيم شديدة التخصص. فهذا 
أمر يُستنبط بسهولة من الدراسة التاريخية للافكار الغالبة. اي الافكار التي 
تحمل تلك المفاهيم, وكذلك من رصد التحولات التي شهدتها تلك المفاهيم في 
A eh E‏ اكه اد 
وبالنظر للبعد التاريخي لهذه التطورات» يتسنى مشاهدة كيف ان التيار المذكور 
تحرك باتجاه Tale‏ العالم؛ بمعنى سلخه عن تلك النشأة الروحية والرمزية, 
وافراغ عالم الطبيعة من الأرواح (مكافحة المنحى السحري)“ واختزال 
الانسان الى دوافعه وغرائزه. هذه الافكار الغالبة هي بالاجمال: فكرة الخلق من 
العدم. وفكرة سريان التاريخ» و «سوبجكتية»!”) الذهن المستقلة عن واقع الحياة 


(1) Praxis. 

(2) homo technologicus. 

(3) sécularisation. 

(4) désenchamtement (Entzauberung). 
(5) Subjectivité. 


۱١ 


الملموسة. وايضاً عن واقع العالم المعقول, واولوية الارادة التي اكتسبت معناها 
RE A PE Ar e‏ ".وتان عب مار ا دود 
الخالق كارادة فردية الأسان: :واعلت عن Wäi‏ ك Dn‏ :مطلقة» Sall‏ للفو 
والاقتدار. Ul‏ الفكرة الغالبة الاخيرة فهي الهبوط ب Hu, El‏ اليوناني 
الى بعده الهندسي, اي تشيئ الطبيعة بأسرهاء وما نتج عن ذلك من انطلاقة عصر 
العلم ‏ التقانةء وهيمنة التفكير التقني بمقاييس عالمية. 
لا مراء أنه من المحتم وجود علاقة بين الارادة اللا متناهية ل «إله شاخص» 
(يوجد العالم من العدم لا بحسب الظن الافلاطوني المحدث القائل بالنشأة عن 
طريق الفيضء بل بمشيئته المطلقة.. Al‏ ليست المادة بالنسبة له اصل Till‏ 
الافلاطوني والارسطي, وانما شيء | راسد بو ليك PEE E‏ 
هذا BEE ga ANI‏ مبدأ النفي ERE‏ قن وا ی کا 
ى جيل ET digada i‏ ذلك الإله ويفضل 
E E‏ الى اا ip lios o nis‏ 
العلوم الطبيعية من اهمية كبرى منذ القرن الثالث عشر من ناحية اخرى. مفهوم 
et‏ تاور ق :فك ارو ايكون »على ée‏ فيد الدركة الداتقلية Ae‏ 
في طروحات MET‏ کوزانوس»“ و «جوردانو laan‏ طاقة الهية لا 
تفنی» وبالتالي يتحول عن طريق اكتشافات «كيلر» و «كوبرنيكوس» و «غاليلو» 
فى القرن السادس عشر فلاحقاً الى فكرة رياضية وميكانيكية عن الطبيعة, 
E‏ عن هذا الطريق تالياً الى انهيار كامل لفكرة «الصور Dei, p gud‏ ومرة 
اخرى لابد من وجود رباط بين الهيمنة التي تكتسبها المادة من es‏ والاهمية 
Dieu - Personne.‏ )1( 
Kosmos.‏ )2( 
Me on.‏ )3( 
Nicolaus Cusanus.‏ )4( 


(5) Giordano Bruno. 
(6) formes Substantielles. 


۱۲ 


المضاعفة التي تحرزها المحسوسات والجسم وغرائز الانسان الطبيعية من 
ناحية ثانية. تكتسي هذه الغرائز في أراء «هرمان ياكوبي» لبوس الماهية 
الفرديةء وتنتهي بتعاليم «الناتورياليين» و «الوضعيين» الى فرضية «الانسان 
صانع الادوات»"» وهي فرضية لاترى الفارق بين الانسان والحيوان الا في 
الدرجة وليس فارقا ذاتيا. في مثل هذه الرؤية, لن تعود الروح انعكاسا لعقل 
أعلى. وانما ظاهرة متفرعة عن الطبيعة. 

الدوافع التي تحدد مسار التاريخ هي H‏ الميول الجنسية «اللوبيدو» (فرويد) 
أو ارادة القوة (شوپنهاورء نيتشه. وادلر)» او انها نزعات انتاج وبالتالي عوامل 
انتاج تتفرع عن غريزة التغذية بأعم معانيها (ماركس). 

ETE اکر‎ decal مله بم‎ E EC JI Gel 
«المركزية المسيحية»(") في التاريخ بوجهيها القبلي والبعدي المتمثلين على‎ 
الترتيب في خلق آدم وهبوطه. وعودة المسيح وانقاذ الانسانية. والآخر‎ 
الفرضيات التاريخية الكبرى التي تؤشر في الحسابات التاريخية الهيغلية الى‎ 
تيار تطور الروح نحو ذاتهاء وفي الطروحات التاريخية الماركسية الى المنحى‎ 
الديالكتيكي للصراع الطبقي. وفي الآراء التاريخية لدلتاي" الى البنى العليّة‎ 
التاريخية لحقبة معينة. ان فكرة التطور الخطي اللا محدود. وهو الصورة الدنيوية‎ 
لولا حلول مفاهيم الارادة والعمل -بالشكل‎ Lal للغاية المسيحية. ما كانت لتظهر‎ 
الذي اندمجت عليه في فكرة (الخلق من العدم) المسيحية  محل المفهوم‎ 
اليوناني (الوجود غير المتغير). ولولا تحول ال «فوزيس» اليوناني الى «الافق‎ 
التاريخي»“ كي يُسهّل حركة التاريخ نحو غايتها المحتومة, الشيء الذي سماه‎ 


(1) homo faber. 

Q) Christocentrique. 

(3) Dilthey. 

(4) Horizont der Geschichte. 
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جيلبر دوران Peas Jl Ai Jl»‏ 
لا ريبة أن سياق التحول انتقل من Le‏ «الوجدان»"' و «السبجكتية» 
الاوتغسطينية الى تيدأ Has ën‏ لذى TECUM KR daan‏ 
لدی «اكهام». الى مبدأ «الكوجيتو»!؟' الديكارتي, الى «مونادات» ليسبنتس, 
لينتهي عند فيشته الى «الفعل المتفاعل»!* KOU‏ المطلقة التي تضع نفسهاء وعند 
Da A uoa‏ الى «الأنا المحضة» الرافضة لأية مشاركة. وبالتالي الى الفردية 
الانسانية المحكومة بالحرية عند سارتر. 
Ret Kl Rt Gelli oes‏ جين 3Ut a3 E aes a3 ME aol‏ 
نتناهية لاله شاخض من dam‏ وضورة: المبدلة كحرية «liU $5 ae Sall‏ 
وارادة القوة لدى «نيتشه» من ناحية اخرى. في ضوء هذا المسار. يتاح القول ان 
الفكر الغربي شهد حركة وانتقالاً من العلوي الى السفلي. ومن العقل الى الغرائز 
ومن الغائية والمعاد الى عبادة التاريخ» ومن الروحانية الى il‏ ومن استغراق 
ذاهل لانسان ذائب في المطلق الى انانية شرهة متورمة تقف وقفة الانداد حيال 
A‏ والطبيعة. واذن, فالسؤال الذي يثار هاهنا: هل ثمة خلف هذا التحول قوانين 
نافذة؟ Dis‏ كانت هناك مثل هذه eil ll‏ فهل تختص بالانسان الغربي d‏ انها 
عالمية؟ 
مكثت الحضارات الآسيوية ردحاً طويلاً من الزمن خارج سياق هذه 
التحولات الكبرى. ولكن مع مطلع عصر «الكولونياليسم» والاستعمار المنظم 
للبلدان الخاضعة لسيطرة التقنية is al‏ بات من المقطوع به أن هذا السياق 
التاريخي مما لا رجعة فيه وان الحوافز التي تدفعه الى الامام تتبع غالباً نظام 
Idólatrie de l'histoire.‏ )1( 
Innerlichkeit.‏ )2( 
Principium individuatonis (hacceita).‏ )3( 
Cogito.‏ )4( 


(5) Tathandlung. 
(6) Stirner. 
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المنفعة والربح وليس التعاطي الروحي بين الحضارات. منذ ذلك الحين فصاعداً 
سيغدو مثل هذا التاريخ العالمي ملكنا نحن Lal‏ بالضرورة, ولكن لا من حيث 
od‏ اعا :فى E E‏ لاه ماو ت حال اعدا ا 
وعليه يبقى هذا السؤّال على سابق قيمته واهميته: ما هي الغاية من هذا السياق 
التاريخي؟ هل هو روح مطلق يتجلى E‏ هذا السياق التاريخي» لتصل «الفكرة» 
المتناهية -عند هيغل ‏ وهي الانسان, الى وعيها الذاتي وتستعيد حريتها؟ أم أن 
هذا التاريخ كما ذهب مارتين هايدغر. هو تاريخ «نسيان الوجود»"؟ هل 
يهدف التاريخ» كما يعتقد الشيعة, الى غاية أخروية, أم انه بحسب العقيدة 
الهندوسية. مرحلة متطورة من ال كالي li y‏ اي عصر آخر الكون الذي 
مسق هلما نا جره قن seus et E ef‏ ينا "الب ال oos‏ 
بطبيعة الحال مستقاة من رؤيتنا التي Sai‏ ميا اذ التي يمكننا تبنيها والانطلاق 
s‏ ولك UE‏ :القن co Lagi‏ اغا bled EE‏ اک i.‏ 
ترتهن لمعتقداتنا وايماننا وليس لمعرفتنا الخالصة. والآن نبغي التطرق اجمالاً 
الى التحولات الناجمة عن التحدي المعاصر. وهذا التحدي المعاصر هو في 
الحقيقة نقطة النهاية لمرحلة مضى عليها ألفان وخمسمائة عام. 

فى التحدي المعاصر الذي نواجهه Ae d‏ كافة الافكار الى تعد الطاقة 
لمحركة للحضارة الغربية: من مفهوم ارادة القوة الى التفكير التقني والتجريبي 
لهادف الى غايات عملية. ومفهوم حركة التاريخ» وصولا الى مفهوم الانسان 
لمختزل الى دوافعه ومحفزاته. هذا المنحى O JE ME‏ ظاهرة يرى المفكرون 
لامريكيون انها ضيّقت aad‏ المعنوي للفكر الانسانى الى اقصى الدرجات. بهذا 
لمعن Aë) ol‏ الأشخاض Vas‏ همح الغالب el‏ يعون كل شه 
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بطريقة deji‏ ويعرضون أشرف واسمى ما في الانسان لخطر الفناء. وفي هذا 


(1) Seinsvergessenheit. 
(2) Kali yuga. 
(3) réductionisme. 


E E E E EE 
طاقتها من نظام وقود معين يكفل الطاقة للكومبيوترات ايضاً»[١]. الذي يفضح‎ 
diced شوق » الذى بعل الأشناق فى كل‎ echt ei هو‎ adl هذه‎ 
T NE ou العلمية تابعاً لنظام شيئي يمسخه في نهاية المطاف «مخلوقاً‎ 
ساحة الطبيعة. وهكذا تتبدد الصورة الماتعة للانسان في العالم وكأنها ار‎ 
لأخيلة وظنون متناقضة. ومن نتائج هذه الحال بروز تيارات تتسرب الى الادب‎ 
الحديث وهي تتمحور حول هواجس الخوف, الاضطراب الشامل. أو تفسخ في‎ 
المعايير الثقافية يدفن الفنون تحت أنقاضه. واخيراً مفهوم «العبثية» الذي يضرب‎ 
بطموحات الطوباويين العظماء واحلامهم الوردية عرض الجدار. إن مثل هذه‎ 
الأفكار مهما كانت مغرية بالنسبة لبشرية متهرئة مثلناء فلن يكون بمقدورها‎ 
كتلك المئل التي وفرناها لانفسنا طوال قرون من الزمان, واقمنا قيمنا‎ Ë تأليف‎ 
التقافية على ركائزها. لم يكن لدينا ابداً فلسفة للتاريخ. لأن الوجود لم يختزل‎ 
يوماً ما في نظرنا الى فعل معين أو حدث من الاحداث. التاريخ بالنسبة لنا‎ 
وعلمُ غايات. التاريخ في الاسلام, منذ آدم‎ Ma تاريخ مقدس أو أنه بتعبير أصح‎ 
ليس سوى رفع للحجب عن حقيقة خالدة‎ SERE وحتى نبي الاسلام محمد‎ 
QAM يصطلح عليها ب «الحقيقة المحمدية»» ونهاية التاريخ في منظور الشيعة‎ 
عشرية هو عودة الامام الغائب, أي انه بالتالي أمر غائي, والزمن الذي نقضيه هو‎ 
AA ulii» cole eh A eund» ولات‎ clle az زفق‎ 
فعلية حقيقية‎ Wëll لهندوسي مؤمن تستغرقه مراقبة عميقة على ضفة نهر‎ 
اكثر من حروب اسبانيا في عهد لويس الرابع عشر بالنسبة لمواطن فرنسي.‎ 
بالمقارنة مع حقيقة الوجود اللا مشروطة (براهمن). تعد المعرفة‎ 


(1) Faux Pas. 
(2) avatára. 
(3) Visnu. 
(4) s'iva. 


١ 


(التجريبية -العينية) بالنسبة للهندوسي وهمية بنفس درجة القوى السحرية 
الخيالية في نظر «العقلاني» الديكارتي. الحوافز والغرائز التي ترسم 
VENE,‏ الحديثة, D et‏ من محركات النفس الامارة بالسوء 
التي يحاول المسلم أو الهندوسي التحرر من ربقتها. السبب في ذلك هو أن نجاة 
الانسان منوطة تماماً بالقضاء على «اللاوعي» الذي له في مسلك اليوغا مثلاً 
حكم التأثرات المتتابعة المكتومة والناتجة عن «كارما» متأتية عن ولادة 
جديدة(". فى مثل هذه الرؤية. لا تستلم عظمة الانسان شهادة سلوكها من ارادة 
ا e‏ من هذه الارادة. لذلك ترمي كل الشرائع الشرقية الهندية, 
والاسلامية, والصينية الى أعمال بلا أهداف. ومن ذلك ES‏ «بهاغافات Mitas‏ 
في الهند. أو أنها ترمي الى «اللا SANG Oa pae‏ في الصين. وبهذا لا تتبعثر 
صورة الانسان في غبار النظريات والمذاهب التي يعتمد كل واحد منها على قيم 
ومعايير كونية خاصة, بل تتشكل فى فكرة اك الانساني بكافة مراتبه 

الوجودية. ۰ 
وعليه. لن يكون الانسان «فكرة» بمعزل عن الأمور يتخبط داخل ورطة 
العدم» ويتوكأ وجوده على حريته فحسب» وإنما الانسان «عالم صغير» زاخر 
doe a S IU‏ الم الا طن کل رای الو جوف نهدا ال ان وة 
العالم قبساً من العقل الجزئي ولا شبكة من القوانين الفيزياوية والرياضية. العالم 
حضور في «كل» يكشف النقاب عن وجهه لا فى موضوعية الاشياء بل في 
الكشف sdb‏ في AN‏ هذا المنحى؛ لن ون A‏ تكليفاً لا مشروطاً ER‏ 
العقل العملي (كانط) ولا اشعاعاً من الروح الانسانية (فويرباخ) ولا هو ثمرة 
الاغتراب الديني (ماركس). وانما هو تجل قدسي وبداهة مباشرة LIL‏ 
SC ol Aus,‏ هي في الواقع اصالة تبني الحقيقة kaal Als Lë‏ 
samsára.‏ )1( 


(2) Bhagavat Gita. 


(3) non - action. 
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QI TI ge dh دات امور‎ Dal ولت‎ DN Ss CAN: 
ديكارتية جلية مميزة.‎ 
igne كذ‎ EE 
أن من الناس أن‎ wl at ا يتغل‎ ARI ليق‎ KEE 
نو انان ا ا ر اول الحكم الملكي‎ E ينك‎ o 833 o قن‎ 
في عهد لويس الرابع عشرء وبين شكل الحكومة في العهد العتيق في «بوليس»‎ 
اليونانية والهندسة الاقليدية. وبين پرسيكتيف (منظور) المكان في فن الرسم‎ 
الغربيء والهيمنة على المكان عن طريق سكك الحديد والهاتف والاسلحة بعيدة‎ 
المدى» وبين تعددية الطبقات الموسيقية «كونتريوين» ونظام الاعتمادات في‎ 
l [Y] علم الاقتصاد؟‎ 
هذه الأواصر البنيوية والترابطات الشكلية المعمقة في شتى جوانب الحضارة,‎ 
GAS Ad JI) An Sal co ical, ll رة‎ saec ف الى‎ 
فكترها‎ ira Si eh LSA «sue dt Leg والمختصرة,‎ 
كما هو الحال بالنسبة‎ E اة‎ pea ker الاباطرق د الساعرى‎ 
للتقافات التقليدية القديمة, تتبدى مقولات من قبيل المكان, والزمان, والعلية,‎ 
أموراً كيفية تتبع البنى الرمزية للروح دون القوانين العقلية المنهجية. الاعنف من‎ 
بين عناصر التحدي المعاصر في هجومه ضدنا هو هذا الترابط الشكلي والبنيوي‎ 
الذي ينسج مختلف أبعاد الحضارة الغربية في كل «اورغانيكي» لا يقبل التجزئة.‎ 
ان تدهور العالم الشرقي في الوقت الحاضر يشير بصورة جلية الى أن القيم‎ 
المخلوع عليها لبوس النزعة الدنيوية في الحضارات الآسيوية لم تعد لها الحيوية‎ 
بيد أن هذه الحقيقة لا تدبعض ان يكون فد قى‎ St Leet الشابقة ولا‎ 
EE EE Se 
بالرؤية والمشاعر السحرية المكبوتة في اعماق افكارنا وذكرياتنا. لا يمكن‎ 
gia تغيير روح شعب من الشعوب بين عشية وضحاها. وسواء شئنا أم ابا‎ 


VA 


فى كته E‏ سما يع Aë‏ ان E SE wenn:‏ 
vea dg‏ ا ی الاد د بين كل oes‏ غاا ما actas:‏ 
هذه البقايا من lag Yl‏ فتستعرض e‏ وترسم )233 Aul‏ 55 في 
Ee‏ و وخ EE‏ هذا البضمان العاطقى lag‏ يكو على 
ما قد كنا في السابق. بين ما نخال أننا نؤمن به. وبين ما نشعره» تنامى بون شاسع 
لا يعجز عن تحفيزنا على تركيبة جديدة أو انتاج قوى جديدة خلاقة وحسب, 
Vus cas Ul,‏ ساف A wan di An ln‏ منجزنا الفنى والادبى» ليدل 
ولال Aë)‏ على مرحلة تور ci JE A ba‏ الحاهن مثل هذا السياق 
يكدر انفسنا ويشل قوانا الابداعية لأننا غير مسلحين حيال التحدى المعاصر 
بأي سلاح Ah‏ بل اننا لا نتمتع إزاءه حتى بحرية Ak.‏ السبيل الوحيد 
المتاح ولیس ثمة سوأه. «M‏ لا مناص من السير في هذا الطريق ولا يمكننا 
العودة عنه لأننا نخشى التخلف عن الآخرين والخروج الكلي عن تيار الحركة 
التاريخية. التحدي المعاصر خطاب يوجهه التاريخ id‏ نوخد لسن i3‏ 
غيره... تقدير CER‏ يحب أن نبلغ به تخوم النهاية. 
ا ا Y olas‏ ا فرص de‏ الس iss uices‏ 
ped‏ د الت ناخاضر المتائينة ما del sl yn le uo i‏ او انه 
كيان كلى nlla Y‏ 12 ومن Al pell‏ لا E à u$‏ :الكل 
Läb:‏ فة El‏ و اعفار ا لهذا الفشر وال کرام طفقنا تحن :ايضا نفك فى 
المفاهيم التاريخية, لذلك بدأنا تتحدث عن تقدم وتخلف البلدان النامية. وعن 
Cl A Sen sa ul‏ اصبعنا end Sall lb‏ عن all‏ سن يجان pei‏ 
kel sa al zb‏ وين عالت dod el‏ قوم ر e‏ ا دمعتي 
بأعلاف الصحف الهابطة. ناسين انه ربما كان الافضل والاصح أن نعيد تأهيل 
زرا فعا JUsl e uS Aë Hal le‏ ماك هاما ell Und‏ 
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ورثناها عن آلاف السنين. 

ولكن ما سيكون مصير ما نملكه؟ أي مصير هذه المعتقدات القديمة وهذه 
الذكرى التي نحملها؟ هل بمقدور ترائنا اصلاح مجرى الاحداث وتوفير ملاذ 
امن ا E E TEE EE Los $i T‏ 
الثقافي العميق. والعودة الى الاصول. كل هذه عوامل مؤثرة ولكن في الميادين 
اللا عقلانية. أي في ميادين العواطف والغرائز. الا ان هذه العوامل تزعزع 
تخميناتنا المتفائلة جدا وتربك برامجنا الطموحة وتعرقل فاعليتنا الجريئة, 
sadi;‏ انها تيسق بسر ler‏ من وحودنا sos‏ تالحر Joss ce‏ 
هذه الحال وتتفاقم الى ان تذوب فاعليتنا التقنية وانجازاتنا التنويرية في مستنقع 
الابتذال. 

اننا بطبيعة الحال لم نأنس Ze‏ بالتقنية كما wien‏ ولا يوجد تطابق وتلائم 
ug Ae‏ شيقية el‏ والمقولات الت تمقل ميزان Mel‏ وقد تكون قي 
افكارنا وتصوراتنا نسبة من التفكير الاساطيري ‏ الشاعري يغير شكل الاشياء 
ويظهرها H‏ ك «ألعوبة» أكثر من كونها شيئاً مفيداً. وربما لهذا السبب ترانا نحن 
الشرقيين (باستثناء اليابانيين) متراخين في فاعليتنا التقنية الى هذه الدرجة. 
ولكن من جهة uU‏ ترانا نحن الذين ايقظتنا أجراس خطر قرعها مفكرون 
غربيون حذروا من مغبة «الحداثة» والنزعة الصناعية. واستخفتنا الاحتجاجات 
التى زلزلت المجتمعات في كل انحاء العالم محذرةً من القيم العلمية ‏ التقنية. 
بدأنا شيئاً فشيئاً نسأل عن الهوية الثقافية والقيم التراثية الخالدة, ورحنا تقتنع الى 
حد ما بأن الأمور كان يمكن أن تنحو Zeie‏ آخر وتكون على شاكلة مختلفة. 
ومع كل هذا فما الذي اجترحناه لمعالجة الموقف؟ لا شيء! انما نكرر الاخطاء 
الشابتة: زيما لو ve lat‏ تارب اماش انين a‏ أو اذا كنا اوقا e EH‏ 
اسلافناء لبقينا بعيداً عن تجرع سموم الاخفاقات. ولكن WS‏ نحن متسرعون في 
أن نسبق حتى اولئك الذين يستعجلون بلوغ مقصد لا أحد يعرف عنه أي شيء. 
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istes aE Al عن‎ iech LA SEA ja foll Ji ap Gs 
الصلة بأي من التجليات المعنوية الاخرى؟ كلا بلا شك. لا تكون الروح حية‎ 
وناشطة الا حينما تتحرك على كافة الصعد. وما من فن حقيقي يمكنه التغلغل الى‎ 
Jeck ارواحنا من دون ان يتأثر بغليان مكافئ له في الميادين الروحية الاخرى.‎ 
من مناخ‎ AT لیس فحوى هذا القول أن كل فنان يشعر ضرورةً بما يفعل. ولكن‎ 
ملائم على كل حال حتى تزدهر تجليات الروح ويخصّبٌ بعضها بعضا. بهذا‎ 
ce de eh لنا التحدث عن «روح الع سواء كانت روح العصر‎ cR المعنى‎ 
أو ديالكتيك الظروف في عصر معين. الفن الاوربي الحديث ليس‎ Häss d 
ظاهرة معزولة عن منظومة الثقافة الغربية في العصر الراهن. في هذه المنظومة‎ 
هناك أواصر عميقة و «اورغانيكية» بين الثورات المختلفة التى تحدث فى كل‎ 
حقول المعرفة. على ان الآفاق الجديدة, وفي حين تتبدى وتوسع من مديات‎ 
نظرتنا للعالم» فإنها تزلزل الارض تحت اقدامنا أكثر مما هي متزازلة في‎ 
الاساس. يدل الميكانيك الكمي «كوانتا» أن المكونات الاساسية للمادة لا تتبع‎ 
قوانين الفيزياء الكلاسيكية. ففى هذا المضمار نحن إزاء مفاهيم قشيبة مثل مبداً‎ 
والنظرية النسبية. والعلية الاحصائية“. وهكذا يبقى بناء المادة‎ De ze «اللا‎ 
أكثر غموضاً. ويتسع المجال لمزيد من المجهولات والاسرار. يغوص «فرويد»‎ 
في اعماق النفس ليكتشف «آلية» اللا وعي الفردي و «اللوبيدو». ويخلع يونغ‎ 
الطابع الكلى على هذا اللا وعى الفردي فيسميه «اللا وعى الجماعى» المولود‎ 
Xi الق سيون يتدرسون‎ Ekel علماء‎ A sët الور الأولية‎ wt من‎ 
الذهن لدى الشعوب البدائية (وهي بنية عرفت بشكل مغلوط فيما سبق)‎ 


(1) Zeitgeist. 

(2) Seinsgeschick. 

(3) Vnbestimmtheitheorie. 
(4) Cansalité Statistoque. 
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ويطلقون على منهج التعرف على هذه الذهنية اسم «ما قبل المنطق»"" أو 
«الرابطة السحرية». ادموند هوسرل يعود الى الامور ذاتها فيكتشف «العطف 
الذهني». في مثل هذه البيئة تولد وتتنامى الحركات الفنية الحديثة الكبرى» من 
الانطباعية والفوتورية (المستقبلية) حتى التكعيبية والسوريالية. في مثل هذا 
المناخ يروم سيزان رؤية الطبيعة على شكل اسطوانات وكرات. ومخروطات. 
وري يؤل كان bi a‏ كزان JET de t pe DUE mm‏ تسكن 
الاستنتاج بكل سهولة من آداب هذا العصر ان وراء هذه التحولات والحركات 
IL BC ial‏ من تهرؤ الصور وتشتت النظم الثنقافية والمثل, وتضعضعاً 
يطال الصورة التقليدية للانسان. 

يتحدث المفكرون عن «العدمية»» ويتنباً اسبنغلر بسقوط الغرب. ابطال 
الاعمال الادبية خطوط بيانية تشير الى الخوف والهلع والعبثية, ف «مالتي»!"ا 
بطل احدى قصص «ريلكه» يرى الحياة في ماهيتها أمراً مستحيلاً. الا أن هذا 
المستحيل تحديداً. يبرز في مسعى يتجاوز الذات, اي في تجربة جديدة للنزعة 
الروحية. وبهذا المعنى ايضأ يركز تي. اس. اليوت على «النقطة الفابتة لدوران 
العالم»» ويتحدث هايدغر عن قفزة في اساس الوجود هي التفكير غير المفكر 
فيه, أي حقيقة الوجود. 

والآن لنرى ما هو واقع الفن عندنا؟ هل مر الفن عندنا بمراحل «العدمية» 
المذكورة؟ لا مراء أن روح زماننا فرضت علينا Lal‏ على صورة تلك المنظومة 
من الأشكال التي فكر فيها اسينغلر وتوصل اليها. لقد بقي الفن الشرقي داخل 
ثقافته وتقاليده دائما. المقصود من الفن التقليدي تلك الذكرى الخالدة التى 
تحافظ على هياكلنا وبنانا الذهنية وبالتالي على ذلك الكل الذي يصنع نظامنا 
الثقافي. النماذج والأشكال في هذا النظام الثقافي. تتكرر في «تطابق شكلي» 


(1) Prélogique. 
(2) Malte Laurids Brigge. 
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مرئى يجدد حياته لا فى المظاهر والتجليات السطحية بل فى جوهره ولبنته 
الادوار وذات النماذج التي أثرتها تجاربهم وحياتهم الروحية. digs‏ لا يصبو 
فنانونا الى الابداع والتغيير الفردي, بل الى الوفاء للروح والذاكرة القومية وفاءً 
يصاحبه الاحياء والتوالد بالضرورة. الجانب الآخر لتجلي هذا الوفاء هو ذوبان 
الفرد في المجموع. لذلك تبقى الانجازات الفنية الآسيوية مغمورة مجهولة, 
وتكتسب التجربة الروحية العامة للانسان كل هذه A sn Yl‏ عندنا. فالقادرون 
على الاستذكار فقط هم المسموح لهم أن يشقوا طريقهم الى تلك a SIE‏ ولا 
يقدر على الاستذكار الا غير المحتجبين. عدم الاحتجاب معناه الولوج الى 
الاسرار. وكل ولوج هو في حكم افتتاح عالم موجود داخل الفنان Lël‏ فتح 
العوالم بهذا المعنى الخاص ينجم عن رؤية الفنان للحقيقة.. الحقيقة التى لا 
e‏ على شكل Zei‏ الآشياء تالذائزةالمكسب أو الاحجاء Sage‏ يد 
الاتتان- بل Milt. All Zell‏ فى قبة شذرية أطراف الصخراء. أو التى تسود 
خلوات شلال صينيء أو التي تتجلى في بسمة ترتسم على شفاه «بوذا ساتوا». 
ولهذا احرزت النقوش المتموجة للمظاهر الخيالية كل هذه الاهمية فى الفن 
الايراني. 

ولك doo‏ أن انمازت Ge lesen aal. idt‏ 
CPER ETE asc due M‏ البسمة على شفاه بوذاء هل ما زال بالمستطاع 
الزعم ان الشرق d‏ فنه الملائم لابداعاته السابقة؟ طبعاً لا تزال هنا وهناك آثار 
لفنوننا التقليدية. بيد ان كنوز فننا التقليدي عرضة للفناء. وفئانونا يدروهم 
يرومون ان يلعبوا دور «المخططات الاولية» ويكبلوا عون الاغراء والوساوس 
a Sd, Al,‏ تراهم ايض قد Kelt La‏ طويلة مين اتهيار ell‏ 
Too ef Al en All‏ آي بالامون الى هى الست uale‏ فازغة Alz‏ على 
"n»n‏ بل على eSI‏ تعبر عن ظروف واقعية تبنى حياة «مختزلة» الى 
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cl‏ عل Galli ur aal?‏ على «المكانيك الكمي» في دواخلهم. ونظروا الى 
المادة من حيث هي مادة؟ هل هم ايضاً جعلوا الطبيعة اشياءً كالدائرة والمكعب 
والاسطوانة؟ كلا بالطبع. اذن, ما هذا الفن الذي لا يتمتع بذاكرة قوية, ولا يعرف 
ال «دينامية» الاستنزافية الخاصة ب «إرادة القوة»؟ مثل هذا الفن يمر بطور 
برزخي شأنه شأن باقي تجلياتنا الروحية, أي انه لا ينبع من نبوغ «فان كوخ» 
الجنوني» ولا يغترف من المعين السحري الخيالي لمنمنماتنا القديمة. انه فن اما 
ان يقلد الاشكال القديمة -من دون ان يستطيع الرقي الى الحوافز الروحية لهذه 
الاشكال- واما ol‏ يتبع الاشكال الرائدة للفن الحديث a lien JS S cells‏ 
الداخلية مستورة عنه. واذنء ينبغي القيام بكل شيء من جديد. علينا تعلم عملية 
اکر م Geol eoa Ola s dude‏ ا من خو ي دون اال jail as di‏ 
التاريخي» لن تتمكن هذه الحضارات الآسيوية الكبرى لا من قفزات كبرى. ولا 
من انقاذ روحهاء أو الاسهام في العملية الابداعية داخل اطار العالم الحديث. 
ولأجل حصول هذه المعرفة أو الاطلاع. علينا اعادة تشخيص كافة المفاهيم 
الوافدة علينا طيلة القرن الأخير. بعبارة ثانية علينا تعلم التفكير من جديد. وان 
نتعرف على انفسنا كما هي لا كما نظنها. ونكون ما نحن عليه فعلاً. 

هل بالمستطاع اقامة تناغم أو مصالحة بين التحدي المعاصر واسلوب نظرنا 
SU pas,‏ وبكلمة AA‏ غل باللأمكان التصالحة بين WG col dl, iudi‏ 
الذاكرة القومية. وفي الوقت ذاته تحمل آلام «مكافحة الذاكرة»؟ 1 

غالباً ما نحاول اعتبار التقانة ظاهرة غير ضارة تستخدم باشكال de gua‏ 
ouais‏ أو أن جيل Ce Lol‏ ان Gel xil‏ هى Zeil e S LAG‏ ان 
نعتقد بامكانية فصل التقانة عن القيم التي تخالطها. ui Gi‏ ااب y dii‏ 
نعلم ان العلم» والتقانة في الفكر الغربي لم تكن ابداً ظواهر مجزأة عن بعضهاء بل 
على العكس هي النهاية الحتمية للفكر الغربي» وان تيار العلمنة القديم کان 
سارياً في هذه الانتصارات المذهلة. وان المكانيك الذي افرز التقنية نجح في 
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مهمته حينما تركت «الصور الجوهرية» مكانها تدريجياً للعلاقات الرياضية 
والقيم الكمية؛ وبالتالي تغلبت المعرفة من حيث هي قوة على الرؤية الاساطيرية 
والتأويلية للانسان. لماذا كانت غاية المعرفة فى «الطاوية» الصينية اللا عمل 
alae cl‏ لخدو E‏ على att‏ 
هادف والقناعة, وبالتالي لماذا كان VELEN‏ بالنسبة لعارف مثل اكهارف مبداً 
مقطوعاً به؟ السبب هو ان ثمة قوة كامنة في الممارسة العملية. أي في الفعل 
المختزل الى معايير الشيئية والعملانية (الپراكسيس) اذا انقطعت عن قيم المعرفة 
العا اوجدت HS‏ عارما لتحول لا رجعة فيه. ومثل ردة الفعل هذه تخلق 
ees ALL.‏ ذروتها el a‏ الانقرى لاور All‏ 

هذا الخطر الضمني المضمر في طبيعة كل معرفة تركز على الفعل الصرف 
وتكون غايتها استثمار الطبيعة والهبوط بها الى مصادر طاقة ممكنة التبديل الى 
بضائع استهلاكية, كان محسوساً منذ البداية في طبيعة الحضارات Adel‏ وفي 
الحضارة اليونانية الى حد ماء أي في الحقبة التي تصور فيها اليونان أن العملانية 
«اليراكسيس» تابعة للعبة التفكير العبثية الفارغة من zl‏ غايات. 

المدهش في الأمر هو ان التفكير الحديث يبدأ بمكافحة الذاكرة عند 
ERES oU‏ «فرانسيس بايكون» اصنام الذهن, وادانها جميعاً تحت 
شعار المعرفة التجريبية. فقد عبر في الحقيقة عن نزعة انبئقت في القرن الثالث 
عشرء وكان امثال «روجر بايكون» و «البرتس الكبير» متسرعين في تكريسهاء 
وقام اصحاب التسمية نظير «اوكهام» بتمهيد الارضية لما كان في «النهضة» 
بمثابة الأساس والبداية للعهد الجديد. اصنام «فرانسيس بايكون» لها معادلاتها 
في التراث بمعنى الامانة الاسلامية. أي في الذاكرة الازلية للكنوز التي يرثها 
A‏ عن WU éen A‏ كمه دمن e ll Jet‏ نطو "ela‏ 


(1) Abgeschigdenheit. 
(2) The Proficience and advancement of learning. 
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الذي يوصي به بايكون ويدعمه مؤسس الفلسفة الحديثة ديكارت. هو بحد ذاته 
دلبل len‏ الس النادى La? c3, wëll‏ على dea deed‏ 
العلوم ‏ في صورة «تكنولوجيا» أو du‏ واضحى فرسانه ومدراؤه فيما بعد 
طبقة تعرف اليوم باسم التكنوقراط. 

حينما لا يكون ثمة مناخ لازدهار التفكير الشهودي والاساطيري تمنى 
الخرية الداخلية للاشسان بأزمة. ليست الحرية مجرد شعار يرفعه الستوريون 
للاعتراض على النظام السائد وغياب العدالة الاجتماعية أو الانتصار في الصراع 
الطبقى. فالحرية مضافا الى كل هذا رؤية محايدة وغير متحيزة في اللعبة 
العالمية. انها نظرة يمكن رصد عمقها فى «المثالية» الواعية rei‏ ادف 
في افكار الشرق الكبرى. «ارهات»!") البو ذية. والانسان الكامل في الاسلام» 
والحي الحر في الهندوسية كلها مظاهر هذه النظرة المحايدة التي تتفتح في 
ساحة اللعبة العالمية. ان يكون في اعماق الاشياء انفراج يشبه تفتح الوردة 
السحرية في فجر الخلق الاساطيري (الهند) أو تجليات الفيض الرحماني في 
مرايا العالم الملونة (الاسلام) أو الارتعاشات الاولى للذكرى الكونية (الفلسفة 
البوذية) وتكون مضمرةً فى محيطات الازلء أنما هو أمر كررته الثقافات الشرقية 
ER‏ سك اديه الاساطيرية see‏ :وان S Gs gu. V‏ م ال 
التفاصيل والاشياء في اللقاء البصري المباشر, بل يرى نفسه متوحداً مع اللعبة 
التي تنلاعب به في داخل حريته. هي ايضأ حالة تتجلى في الثقافة الشرقية. 

لكننا حينما نفكر في العلم والتقانة ونجد فيهما انتصارات الانسان الكبرى, 
أفلا يعني ذلك اننا لا نرئ_حتى من دون أن نشعر - كل ما يناقض العلم والتقانة 
"TT‏ نافعاً أو ذا صلة بالواقع الملموس. لا نراه جديراً بالتصنيف على خانة 
المعرفة البشرية؟ عندما نقول ان الشيء الفلاني تم اختباره من الناحية العلمية, 
فإننا في الحقيقة نضع مرجعية مطلقة تتعالى على اي تناقض. وفيما يخص 


(1) arhat. 
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الاعتبارات المعنوية سنضيّق الساحة بتصريحات جد شخصية, هذا فيما لو كنا 
اشخاصاً متسامحين ! والسبب في ذلك ان الامور المعنوية لا تجد فرصة للظهور 
في عالم يناهض انبثاقهاء فتنكفئ بالضرورة الى حيز الشؤون الشخصية الخاصة. 
يقول اتباع مذهب «الفيدانتا»: «المعرفة التجريبية تبقى ذات قيمة واعتبار ما لم 
يتم اثبات نقيضها». وبهذا المعنى يمكن القول انه طالما كان الوجود محتجباً 
كانت الحقيقة مجرد اختبارنا للعالم التجريبى. أفلا يمكن أن نضيف الى هذا انه: 
Go ue‏ بل A8 SL‏ اعافد ESI iced Aaf et All‏ 
التقنية مزيداً من النسبية؟ على أن هذا ما لا نستطيع القيام به لأنه يستلزم قفزة 
وشجاعة هائلة. المعارف العصرية المبعثرة والتي تشمل حقولاً مختلفة. تضع كل 
واحد منا في حدود علم معين» ولهذا نرانا مغتبطين بالأمن الدافئ الذي وفره لنا 
حقل تخصصي يصوننا من اغراءات البحار اللا متناهية. الا ان أية تجربة معنوية 
هي قفزة في ورطة الوجود. وخطر لا تبادر اليه سوى انسانية تستطيع في وجد 
لحظةٍ حافلة أن تنسف كل نواقصها وتتخطى كل حدودها وقيودها. بيد ان انسان 
اليوم كلما اضاف الى علومه كلما زاد من ضيق أفقه ونظرته. وعلى حد تعبير 
الشاعر: «حالت اجنحته الهائلة دون تحليقه في السماء». 

ونحن في الخاتمة الآن نواجه السؤال نفسه: ما هو معنى التحدي المعاصر؟ 
معناه اننا عرضة لخطر تغير علاقة الانسان بالعالم والطبيعة. ولهذاء فلن يساعد 
هذا Jas, de cell‏ العشاراضة zl?‏ هذا ميت بل Alban al‏ ف 
للحضارات واذابتها في حضارات أمست عالمية شاملة. ولكن بمعنى سن 
المعاني. نتخبط نحن ايضأ في دوامة من العدمية اشار اليها نيتشه بوصفه -على 
الارجح ‏ المتنبئ الوحيد في القرن التاسع عشر. في مثل هذه الدوامة لن يكون 
أفقنا الحياتي سوى غروب الآلهة. وانحطاط القيم الميتافيزيقية. الشيء الذي 
بات محتوماً في العالم الغربي. وفي حين تؤدي الابعاد الشاملة للعدمية الى ردود 
أفعال تتغيًا احتواء تبعات هذه العدمية في العالم الغربيء لا نزال نراوح في حقبة 
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معتقدات ساذجة ترجع للقرن التاسع عشرء ونتحدث عن مستقبل العلم بتفاؤل 
غامر وكأننا ننتظر مسيم آخر الزمان. الازدواجية المرضية التي اضحت ساحة 
e ad‏ ن Mew‏ فی gus aen,‏ ماعنا ونا عن التحرك 
وتسد الطريق امام ازدهارنا SA‏ والفكر لا يبدو مبدعاً منتجاً الا اذا استعاد 
ذاكرته, اي اذا استمد الفيض من «مشكاة أنوار النبوة» كما يعبر الحكماء 
المسلمون. او اذا كان مستقلاً تماماً. أي اذا تخلى عن أرضية الاستذكار القومي 
وخاض في كل الغمار العاتية من اجل ترسيخ مرتكزات جديدة. تاريخ الفكر 
الغربي ab‏ بنحو من الانحاء, علامة مساع فكرية تتحرى مرتكزات ومبان 
قشيبة. في الوقت الحاضر لا نبدو قادرين على الاتصال ب «مشكاة أنوار النبوة» 
ولا نحن في درجة من التحرر والانعتاق تخولنا المبادرة الى ممارسات سيزيفية 
من دون أن نكل أو ننهار. طردنا من هناك ولم نلتحق بهنا. لقد وقعنا نحن 
الشرقيين في برزخ من التضعضع واللا قرار جعلنا عرضة للآفات الى هذه 
الدرجة وترك ردود أفعالنا عصية على التخمين الى هذا الحد. وبقينا نترنّح بين 
هذين القطبين: بين «لاوتسو» و «ماركس». بين سلوك السامورائيين النبيل 
والعنف الاقتصادي. حيثما تنفعل الطاقات BA‏ تغدو كل 2 ge‏ 
أكثرها Ál‏ ممكنة الانبثاق والظهور. 

هل بالامكان المصالحة بين هذين الوجهين الوجوديين اللذين يدعونا 
احدهما الى أمن اجتماعي تحققه لنا ايديولوجيا معينة وغايات ووسائل 
ënne‏ يكنا نادينا a‏ ال سا يميه ا كارت does deep‏ 
يطلق عليه حافظ الشيرازي «نداء الاجراء»؟ متى ما ظفرنا بالاجابة عن هذا 
Ge bk dl, All‏ هذا JE UE‏ على «JS E‏ تكون قد وجدنا الفبننا الى A Ae‏ 
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أصنام الذهن 
والذاكرة الأرلية 


اذا تدبرنا في فرضية الاصنام الذهنية ل «فرانسيس بايكون» على نحو e‏ 
ومحصنا بواطنها بعمق. ألفينا ان الاصنام الذهنية هي ذلك الشيء الذي Aen‏ ما 
يعادله في الذاكرة القومية للحضارات الآسيوية القديمة. اذا كان الفكر الحديث 

at‏ هنية أو لنقل من تحطيمهاء عندئذ يتسنى القول ان 
المهيمنة في منهج التفكير الحديث لدى 
ن قبل كل شيء تفكيراً تجريبياً يبتني على شيئية 


بين العلم الشهودي والعلم «uie‏ وبين 
من جهة ثانية كان هذا البون الجذري مو 
قرارة الثقافة الغربية ذاتهاء الا انه لم يتحرك رسيا ال مع 
بايكون الذي جعله منهجاً me‏ البحث. من باب ماركسء. تطوي 
تحولات الفكر الغربي سبيلها المنطقي المتوقع. ورغم المساعي العملاقة للمثالية 
الاالعانية, Les‏ سعد هيف s‏ من أجل قجاوز هذه الايد الا انها d gil‏ الشيرأ 
الى فعل وعملانية «يراكسيس» اجتماعية واقتصادية. هذه تحولات لا تحدث 
اطلاقاً في الحضارات الآسيوية, ومرد ذلك الى ان البون الفاصل بين الدين 
والفلسقة. وين الروح والجسم. وبين all‏ العهودي والعلم العملي. وإلذي يشل 


el c JE والفلسقق وين‎ 
فى‎  ظحالنس‎ LS- nl dg 
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ثنائية كامنة في البنية التأسيسية للفكر الغربي. لا تجد ما يعادلها في المعنوية 
الأسيوية. Ve‏ لو كانت ثمة ثنائية بين هذه المفاهيم في الشرق. فإن هذه 
الثنائية لا تسفر ابداً عن فصل حاسم بين الطرفين يمثل غرابة واجنبية احدهما 
على الآخر. بكلمة ثانية: يبقى الجسم تابعاً للروح كما يبقى العلم العملي EE‏ 
من قبل العلم الشهودي» ويبقى الدين والفلسفة وجهين لحقيقة واحدة. 

ما يسميه بايكون اصنام الذهن ويشجبه. هو في الفكر الشرقي امانة تبقى 
مصونة في الذاكرة القومية» ويحاول مفكرو الشرق الكبار تحري اساس الفكر 
في غمرة العلاقة بتلك الامانة وفي استذكار الرسالة المضمرة فيهاء ذلك ان 
الانقطاع عن All + SU AA‏ مية بمثل اتقطاعاً عن الجذور, وبالتالي اغتراباً 
يقذف صاحبه الى هاوية العدمية, وهذه تجربة عاشها الفكر الغربي بأقصى 
درجاتها. من هنا كانت اصنام الذهن في نظر بايكون الوجه السلبي لتلك الذاكرة 
الازلية. والعلم بالنسبة له هو نسف تلك الاصنام واتخاذ منهج بحثي جديد لا 
يتوكأ على غير التجربة. حصيلة هذا السياق كما سنری» لن تكون سوى اختزال 
الفكر الى محض عملانية «براكسيس». ونتيجة البراكسيس أو الفعل. بروز 
ايديولوجيا جديدة تنقلب بسبب منهج اختزال الحقيقة الى احدى حوافز النفس 
الانسانية... الى اصنام جديدة توزع عالمنا المضطرب الى آلاف الجبهات 
المتصارعة. 

فرضية اصنام الذهن ظهرت لأول مرة في كتاب لفرانسيس بايكون بعنوان 
«(نوفوم اورغانوم»7". كان بايكون احد مؤسسي النهضة الغربية في بريطانياء 
وهو باعتقاد الكثيرين رائد الفكر الوضعي. انه مفكر ثار ضد التراث الارسطي 
والمدرسي, بيد أن هذه الثورة لا تفيد انه كان من اتباع المدرسة الافلاطونية او 
من حماة المسلك «الثيوسوفي»!". بل هي ثورة ضد التفكير التقليدي القديم» 


(1) Novum Organum. 
Q2) theosophie. 
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تطالب باسلوب علمي ومنهج حديث في البحث والاختراع. بايكون هو صاحب 
فرضية اصنام الذهن التي حصرها في: اصنام القبيلة. واصنام الكهف. واصنام 
الوق : واضتام qud‏ 

١‏ اصنام القبيلة هي المعتقدات الموجودة في ذهن الانسان والكامنة في 
قوميته. ذلك ان اي ادراك نابع من الحواس والذهن, هو ادراك منفصل عن قوالب 
الذهن المسبقة ولا يتطابق أكيداً مع واقع الاشياء. وبالتالي سيكون ذهن الانسان 
اشبه بالمرايا غير المستوية التي تخلع خصائصها على الاشياء[١].‏ 

Y‏ اصنام الكهف هى تلك المعتقدات الخاصة بالفرد. فالانسان بصرف النظر 
عن sc ET‏ الا التي تتسرب اليه عبر انشداده الى قبيلة أو فئة 
Aen‏ عصبياته الفردية Lal‏ انها عصبيات تفسد النور الطبيعي للعقل البشري 
عن طريق توظيف الميول الشخصية والسنن التعليمية والمراجع التقليدية التي 
تلهم الانسان[؟] 

LY‏ أصنام السوق تنحتها معاشرة الناس لبعضهم وعلاقاتهم فيما بينهم, 
لاسيما العلاقات الشفوية المباشرة. فعن هذا الطريق نجل الكلام والمشافهة 
محل التفكير, والكلام ينحرف بفهم الانسان ويفضي الى العديد من التناقضات 
والاخطاء الفاحشة [v]‏ 

٤‏ اما اصنام المسرح فعبارة عن النظم الفلسفية الكبرى الموروثة عن 
الماضى. كافة المشارب الفكرية والفلسفية التى ظهرت الى الآن. سواء كانت 
يونانية أو مدرسية. انما هي ألعاب متنوعة des‏ على مسرح التاريخ. انها في 
زعم بايكون الفلسفة السفسطائية (الارسطية). والفلسفة التجريبية الخاصة بآراء 
السيميائيين ومعتقداتهم. والفلسفة الخرافية التي عكفت عليها المدارس 
الفيئاغورية والافلاطونية. 

لا جرم ان فرضية الاصنام الذهنية لها في افكار بايكون طابعاً سلبياً وتقدياً. 
وكانت اثارة هذه القضية بمنزلة هجوم عنيف ضد الحكمة الشمولية في التيار 
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المدرسي. وضد الهيمنة الروحية للكنيسة والرؤية الكونية السابقة في الديانة 
Seel‏ الى نوارك حول td ala Aen‏ يد أن Ak‏ لا pais,‏ أيه 
خطوة اضافية أبعد من ممارسته النقدية, فالحلول المعروضة فيما يتعلق بكيفية 
ae dl‏ الى A sell‏ :الحالضة يفيت Lu All ama y fl‏ ا من السيطرة 
التي يدعيها العلم. ظل منهجاً عاجزاً. انما هي رسالة مؤسس الفلسفة الحديئة 
ديكارت التي استطاعت استكمال منهج ابيكون الاستقرائي بمنهجها القياسي كي 
تؤسين للفكر الحديت Allen en A8‏ 

والآن لنرى ما هو مضمون أصنام الذهن في ضوء القيم التقليدية. ومع اي 
الحقائق يتطابق. اطروحتنا لاصنام الذهن وخلافاً لمنهج بايكون, تحاول التأشير 
الى الابعاد الايجابية في هذه الاصنام. ومن البديهي أن بايكون لم يكن بوسعه 
الاطلال على فرضيته من هذه الزاويةء لأنه كان متمرداً على ما يسميه التقاليد أو 
Uil y del‏ من Jl Zell,‏ المحقد الك lera fais el Aen ll Ae El‏ 
بباله اطلاقاً ان تكتنف الذاكرة القومية كل هذه الكنوز النادرة وان تعبر عن منحى 
آخر من مناحي المعرفة. واذا كان باستطاعتنا اليوم تقديم مثل هذه الرؤية فمرد 
ذلك الى اننا نشهد حالياً في الآفاق التاريخية للفكر الغربي حركة هابطة نازلة 
شع ll A‏ لها قبل Ar Sal‏ تكسي هذه Lë) AU‏ من Gan‏ 
انها تكشف عن الحيوية المتوثبة للفكر الغربي. وايضاً لأنها بسبب فوارقها عن 
تفكيرناء تسلط الضوء على خصائص عاداتنا as Sall‏ وتفسر لماذا لم تنبئق في 
الشرق تلك النهضات التي عرفت باسم الرنسانس والتنوير» كما ظهرت في 
الغرب ناسفة عالم القرون الوسطئ القديم. من اجل انبثاق هذه النهضة كان من 
الضروري بالنسبة H‏ ايضاً ان ننهج منهج «مكافحة الذاكرة» ونسلك السبيل الذي 
اختطه بايكون. السبب في ان هذا الشيء لم يحصل هو ان الشرق ظل وفيا 
Ls IT a 615)‏ مديذة من Make‏ ها قل dude co‏ اشر 
الاطوار التكميلية للحضارة الغربية. وألفى المكانة الحقيقية للتفكير في 
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الاستذكار لا في تحطيم الاصنام. 

ولنرى الآن ما هو المعنى الممكن للاصنام الذهنية فى ضوء هذه الذاكرة 
القومية: l‏ 

١‏ -اصنام القبيلة تشمل تراث قوم معينين» أو لنقل انها امانة وضلتنا عن 
طريق انتقال كنوز تراثية. بعبارة اخرى» المراد بهذه الاصنام ذاكرة جماعية 
قومية معينة ينبع منها التفكير. ويحاول الافراد تنظيم سلوكهم الاخلاقي 
والمعنوي ZU,‏ على القيم الكامنة فيهاء والتطابق مع نماذجها. 

ll FI‏ الكت أشارة الى يول الا قرا ولوك الذي يعماشى فق 
المجتمع التقليدي مع القيم الروحية والجماعية لذلك المجتمع. فالفرد في مثل 
هذا المجتمع تابع للجماعة, اما مفهوم الفردية والفكر الفردي الحر كما ظهر 
لاحقاً (في العصر الحديت) فلم يكن قد تبلور بعد. ربما كان التعارض الذي ظهر 
منذ مطلع القرن السادس عشر في الغرب بين القيم الدنيوية والاخروية؛ واسفر 
عن ظهور نوابغ عظام في مجان D, Al‏ ناتج عن الاهمية المتزايدة لهذا 
الطابع الفردي. 

Y‏ -اصنام السوق ناجمة عن الاخطاء المستترة في الكلام والمشافهة, بيد ان 
الكلام يفقد اثره السحري حينما ينقطع الفكر عن جذره الازلي, اي عندما 
يتحول Steg dal. MI‏ وة e oss‏ اعياك اة 

لا تستطيع اللغة الحفاظ على اصالتها الروحية الا اذا تمكنت من الاحتفاظ 
بمفاتيح رموز الامانة في داخلها والتواصل مع الذاكرة الازلية, فالكلام سيبقى 
أجوفاً من دون مضامينه الاصلية, وفي هذه الحالة فقط سيستحيل الى «عقبات 
محيرة» في طريق التفكير, كما يعبر بايكون. 

٤‏ - اصنام المسرح تشمل المنظومات الفلسفية الكبرى. بيد أن المنظومات 
الفكرية في المجتمع التقليدي ليست مقاطعات فكرية مستقلة. فالمنظومات 
الفكرية تكتسب استقلالها حينما تختزل الفلسفة الى «علم إنسان» ويبدا عصر 
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تصور Pull‏ ولا مراء ان بايكون كان احد أهم الممهدين والفاتحين لعصر 
«تصور العالم» هذا. 

المدارس الفلسفية فى المجتمعات التقليدية (فى الدارشانات الهندوسية أو 
المسالك الاربعة الكبرى في البوذية) على الرغم من اختلافاتها الهائلة. الا انها 
es‏ من ينبوع ael,‏ ولها تصورات متقاربة للانسان والروح ومالهاء وهذا 
المآل يتعلق في قليل أو كثير بهدف أوحد كان في المعنوية الشرقية القديمة نوعاً 
من التكامل الروحي يحصل عن طريق الاشراق. غير أن بايكون يطالب 
ol als Add 5 SU el‏ ها ell à all ll Aalt A Sen‏ فكل 
الحكمة الفياضة والخالدة للانسان. الاسلوب الذي يتخذه بايكون لهذا الهدف 
يمكن ان نطلق عليه هاهنا اسم «مكافحة الذاكرة». وهو اسلوب يتحالف مع 
تيارين آخرين موازيين ومتناظرين هما علمنة التفكير الاساطيري و «مكافحة 
السحر» أو «نبذ السحر» عن uil‏ ليؤدي تالياً ضمن حركة نزولية الى التفكير 
التقنى وهيمنته الحاسمة. وليكتسب شكلاً قاطعاً من الناحية القفلسفية فى 
«النظرية» و «البراكسيس» رأساً على عقب. والظروف الاقتصادية والاجتماعية 
تعكس ذاتها في الوعي وتتطرق الى المحتوى الفكري لدى الانسان. هذه 
الظروف تعتبر الآن الطاقة الدافعة والمحفز الرئيس لحركة التاريخ. ما كان يسميه 
اليونانيون القدماء «تيوريا» ويطلقون عليه تعبير «التفكير الشهودي» اختزل الآن 
الى «ايديولوجيا». وبعبارة اخرى انه يتمثل الآن فى بنية فوقية تعكس بنحو 

MENS NTC‏ قف Elei‏ الفكر a Al‏ ودن Een‏ ها هى 
الدوافع التي نسفت البنية المتماسكة لعالم القرون الوسطى. وفصلت بين الدين 
والفلسفة, وبالتالى اختزلت الفلسفة الى تفسير الاختراعات والفرضيات العلمية؟ 


(1) Weltbild. 
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لا ريب ان العوامل التي تقدر على ايجاد مثل هذه التحولات الجذرية. هي 
عوامل متعددة. وليس بمستطاعنا في هذا الفصل المقتضب تحليل ا 
العوامل ومفاصلها كما تستحقه. يكفي هنا أن نقول بأن الفكر الغربي تلقى 
موروثين كبيرين: الفلسفة اليونانية والثقافة الدينية اليهودية والمسيحية. ورغم 
كل المساعي المتعاقبة خلال القرون الوسطى, الا ان هذين الموروثين لم 
يستطيعا أن يتلاقحا ويندمجاء وبقيت التركيبة التي حاولت التوحيد بين التفكير 
اليوناني القائم على اساس «محورية الكون»!' وبين الديانة المسيحية المرتكزة 
الى «محورية SUME‏ الله». والتي سعت ايضاً الى الجمع بين الدين والفلسفة 
في وحدة لا تتجزأء بقيت هذه التركيبة مهزوزة هشة. ولم تستطع الصمود حيال 
المعارضين المطالبين بالانفصال. وبالتالي فقد انهارت نهائياً عقب آخر المساعي 
التي ابداها «توما الاكويني». 

هذا الصراع كان على حد تعبير «بلسنر» نقطة عدم الاستقرار ومصدر 
التحرك العظيم في الفكر الغربي[٤].‏ وبالامكان متابعة اسلوب دحضه الذي كان 
من السمات البارزة للمنهج العقلي عند Rep‏ حتى فرضية «الخلق من العدم» 
EE,‏ اة 

الجنوح الى «العدمية» والنزعة الدنيوية كانت مضمرة منذ البداية في نطفة 
الفكر الغربي» وفي هذا يقول «جيلبر «obs‏ «سبعة قرون من التخفي وراء 
ثلاث فجائع: تزمّت الكنيسة وعلامته المميزة محاكم التفتيش» دوننة الفلسفة 
(تحولها الى المنحى الدنيوي) والتي انطلقت من تغلغل الفلسفة الرشدية وانحياز 
الغرب الى المنهج التجريبي And.‏ لدى ارسطو. وعبادة التاريخ التي كانت 
نقطة النهاية»[0]. هذه الكوارث الثلاث كانت بالتا كيد حصيلة صراع لا هوادة فيه 
Ai EE‏ 


(1) Cosmocentrisme. 
(2) Gilbert Durand. 
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قضية تزمن الكنيسة وانفصال القيم المسيحية المقدسة عن الدنياء وتحجرها 
وتجمدها في النظام الكنسي. أدت الى ان تكون الكنيسة المفسر الوحيد 
للحقائق الجزمية والدينية. والى قمع ومنع كل ألوان السعي المنفرد لتأويل 
الحقائق الروحية. وقد وجهت هذه الحالة ضربة لعلم التاويل لاا تعوض 
dits‏ 

dali go ln فين الان رال‎ ioa JE dall le dae Ul 
i diea ی ا ا اوا‎ Ones و‎ 
Toi مزدوجة -أي أن شيئاً ما قد يعد في‎ iiio القرون الوسطى‎ 
حقيقة. ولا يعد كذلك في الفلسفة وبالعكس - لها جذورها العميقة في الفكر‎ 
الغربي. وتمثل علامة على الرؤية الخاصة الناتجة عن الصراع بين نوعين من‎ 
الموروثات في فكر القرون الوسطى: العلم اليوناني والثقافة المسيحية.‎ 

ولكن لماذا ينسبون الحقيقة المزدوجة الى ابن رشد اذن؟ لأن ابن رشد لم 
كن Jl‏ متك el‏ رذعي الى ان cold‏ الس seine‏ تمدن QUAS‏ 
وآخر باطني. هذه الممارسة الذهنية التي تدعى التأويل تعد من المفاهيم 
d AL‏ التفكير الاسلامي. والتصنيف التفسيري الثلائي الذي يضعه ابن 
رشد يكتنف تراتيبةٌ تأتي على رأسها الفلسفة اي العلم بالحقيقة المطلقة. ثم علم 
الكلام الذي يشمل مساحة التفسير الديني: واخيراً تأتي مرتبة الايمان والتدين. 
هذا التفسير الثلاثي نابع من الكلام الالهي الكريم كمعجزة واحدة جاءت 
للجميع. لم يزعم ابن رشد AL‏ النتيجتين المتناقضتين يمكن أن تكونا في أن 
واحد حقيقتين اخداهما للعلم والفلسئة والاخرى للدين والايمان. الحقيقة 
المزدوجة هي قبل كل شيء من صناعة «الرشدية السياسية اللاتينية». 

كانت فرضية الحقيقة المزدوجة على جانب كبير من الاهمية تترتب عليها 


(1) Veritédouble. 
(2) théologie. 


YA 


نتائج خطيرة. 
من أبرز النتائج انها تفضح التعارض القديم بين الدين والفلسفة بكل وضوح, 
وتجعل آخر محاولات الفكر الغربي للمصالحة بينهما. خصوصاً الهمّة العملاقة 
للقديس توما الاكويني. مجرد عبث لا طائل من ورائه. بيد ان هذه الحقيقة 
المزدوجة كانت موازية لتيارين آخرين. الاول التمييز التدريجي المتزايد بين 
الروح والمادة. الذي تحول في فلسفة آباء الكنيسة ولاسيما القديس اوغسطين 
الى تمييز بين الروح والجسم» وبعد ظهوره المجدد في التفكير العرفاني 
للفيكتوريين"' في القرن الحادي عشر. اكتسب بالتأكيد وخلال القرن السابع 
فهر مور Kos‏ في فلسفة ديكارت ذات الجوهرين. والتيار الثاني هو 
النهضة «النومينالية» المجددة التي افضت بعد ظهورها ثانية في القرن الرابع عشر 
الى المنهج النقدي لاصحاب التسمية ومنهم Huele Sch‏ النقد النومينالي 
لأوكهام انتح اختزال المعرفة الى الادراكات الحسية التي اعتبرت المصدر 
الوحيد للمعرفة المباشرة, ما يعني استبعاد الحقائق الكلية أو «انواع المعقول» 
بتمامها. علم الكلام كان يضم الآن الوحي والشؤون الايمانية. أما الفلسفة التي 
تقلصت الى العلم الدنيوي فكانت معنية بالمسائل الضمنية والواقع العيني 
dial asl) nn?‏ تك على Al sunl‏ من السابق» Corel‏ الطبيعة 
الموضوع الوحيد للمعرفة العلمية. 
في نهايات القرون الوسطى يمكن ان نرصد اتجاهين للتحول الفكري: اتجاه 
Ab P.‏ يغترف من المصادر الافلاطونية المحدثة, ويستمد أدواته من منهج نفي 
ما سوى gll‏ بدأت هذه النزعة مع «دئيس لارو cue‏ ثم تجلت 
Hugo de St. Victor Richard de St. Victor. i‏ )1( 
كان «هوغو دوسن فيكتور» عارفاً المانياً یعیش d‏ صومعة «سن فيكتور» بباريس. وكان ريتشارد 
وسن فيكتور تلميذه. وقد عرفت المدرسة العرفانية التي تشكلت في هذه الصومعة See ech‏ 


(3) théologie Négative. 
(4) Danys l'Areopagite (pseudo). 
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بلبوس قشيب خلال القرن التاسع في غمرة النهضة الشارلمانية عبر افكار 

«جون سكوت Sa pens‏ وافضت تالياً الى العرفان النظري عند «مايستر 

ec us‏ واتتهت في القرن الخامس عشر الى الفكر العرفاني ل «نيكولاس 

كوزانوس»!' الذي مثل حداً فاصلاً بين القرون الوسطى والعصر الحديث. 

الاتجاه الثانى هو التفكير التجريبى الذي احیاه «أوكهام» وواصله بعد ذلك 

Po»‏ و «بايكون». هذان الاتجاهان العرفانى والتجريبى يفصحان عن 

نفسيهما في «النهضة الاوربية» بأجلى الصور. افكار «كوزانوس» وخصوصاً 

تصوراته حول الله الذي يعتقد انه جمع ا ورو عه aUa sias‏ 

كعالم صغيرء وبالتالى تصوراته للعالم بوصفه صورة ضمنية متناهية لحقيقة N‏ 

متناهية. وجدت افضل مظاهرها فى الفلسفة «الكل Veig‏ عند الو 

من جانب آخر يحاول مفكرون عرفاء من قبيل «ياكوب Miragi‏ و 

«پاراسلسوس»" ان يتجاوزوا الثنوية الميتافيزيقية بعض الشيء. ويضعوا 

«تليسيو» و «بايكون». مع ies SL‏ ا TEE‏ 
«النظرية» و «اليراكسيس». فالفلسفة الآن علم نظري وعلم عب p^‏ 

العلم العملي هو المعرفة المسعتبرة الوحيدة, ومنهج الدراسة هو فن 

All والبكر من‎ dell موتوقا شاف‎ kal يعن‎ ell M 

(1) John Scotus Eriugena. 

(2) Meister Eckhart. 

(3) Nicolaus Cusanus. 

(4) Telesio. 

(5) Coincidentia Oppositorum. 

(6) Panthéisme. 

(7) Giordano Bruno. 

(8) lacob Boehme. 

(9) Paracelsus. 


(10) Speculative and Operative Knawledge. 
(11) ars inveniendi. 
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التراث والمعتقدات القديمة اصنام للذهن. وعقبات في طريق ازدهار العقل 
وتطوره". ولكن ما هو مراد بايكون من فن الاختراع؟ مراده هو ان 
zelt VI‏ العلمية ما عاذ بالمقدور أن Lais‏ لاان فشكل Ant‏ اع 
وانما لابد لذلك من منهج بحث علمي يلتزم الاصول والقواعد PN‏ 
على الى وتيا زاك Ae‏ الس Sal Zeck As Sd asma dall‏ 
الاشياءء وانما هو سبيل لاختراع اشياء واقعية جديدة. كما ان نمطي التفكير 
اليونانى والشرقى لم يكترثا لقضية توظيف الفكر التقنى. كذلك cose‏ بايكون 
Si‏ العلم النظر , اصرق التي BIEN EEN‏ غير الهادفة: واكد 
على التقدم المضطرد للعلم Lei all Ae ud We‏ و ات بل وسيلة 
E EE‏ ا ا 
الاختراع. المنهج الذي نضّجه بايكون في ذهنه كسياسي كبير في عهد 
«اليزابيت». تحول في فلسفة ديكارت الى خطة فلسفية دقيقة. يقول ديكارت 
في الفصل السادس «مقال في منهج الاكتشاف العقلي»: «... بدل الفلسفة النظرية 
التي ed‏ في المدارس يمكن إحلال فلسفة عملية توضح قوى وتأثيرات النار 
والماء والهواء والنجوم والافلاك وكافة الاجسام الاخرى التي تحيطناء بنفس 
درجة الجلاء والدقة التي تتضح بها H‏ اليوم فنون الحرفيين على اختلافهم 
وتنوعهم. coils‏ نستطيع استخدام المعلومات المذكورة لفوائد تناسبهاء فنتملك 
الطبيعة ونطوّعها...»[1]. 

بهذا التغيير لمركز ثقل التفكير. واختزاله الى غايات عملية» يتغير جوهر 
النظرية ايضاً. النظرية الآن فى خدمة اليراكسيس الخالص. العلم المعتبر الوحيد 
بالنسبة لديكارت هو علم انات المتعالى على أية احكام مسبقة يمدنا بها 
التراث. ولكن بموازاة هذا العلم الواضح ا والمستفاد من النور الطبيعي 
y audi‏ الكو Ai sten‏ ديكات فانرا ëss lä)‏ وما à ull‏ 


(1) Obstructions of the mind. 


£A 


منه تقبل مبادئ عدة من قبيل اتباع اعراف البلاد وقوانينهاء واحترام الديانة التي 
Ze‏ بها الله وانتهاج سلوكيات ترضي الله والخضوع للمعتقدات الدينية والاعراف 
السائدة, واتخاذ عزيمة راسخة قوية وقرار حاسم لا رجعة فيه فيما يتعلق 
بالأمور والاعمال. هذا التفكيك بين المعرفة النظرية والسلوك العملي [NIE‏ 
لدى كانط في هيئة عقل نظري وآخر عملي. والواقع ان ديكارت يبدل الدين 
والنزعة الروحية الى اخلاقء والاخلاق بدورها تتمظهر بعد ذلك كترقيع نشاز 

في المنظومات النظرية للحكماء. 
طماح «المثالية» الألمانية هو تخطي التضاد الناجم عن «النظرية» و 
«اليراكسيس» والفصل بين الروح والجسم. الشيء في نفسه لم يعد بالنسبة ل 
«فيشته» ذلك الشيء الغامض الملفع بالاسرار كما كان بالنسبة لكانط ‏ وانما 
التحديد اللا واعي ل «الأنا» نفسها. لم يعد الوجود ذلك الإله المتعالي الذي 
استخلص ديكارت كماله الفذ وطابعه اللا متناهي من فعل «الكوجيتو» باسلوب 
قياسي, وانما هو فعلية لا محدودة ودافع' غير واع. اساس الوجود يقوم على 
التكليف!" والفعلية وعي ذاتي يُعطف على غاية. الحقيقة المطلقة بالنسبة لهيغل 
هي ظهور الروح. يقول هيغل ان الفلسفة تتعامل مع الحقيقة والحقيقة هي 
«الكل» وملابسات صيرورته [۸]. بتثبيت أن الفلسفة تتعامل مع iiini‏ والحقيقة 
هي c Sl»‏ والفكرة هي الواقع والواقع هو الفكرة. يحاول هيغل ردم الفراغ 
الذي اجترحته الثنوية الديكارتية في نظام الطبيعة المتصل. ذلك ان المبدا 
الفلسفي الاول الذي يسميه هيغل «الفكرة المطلقة» أو الروح"» هو بمثابة 
تحول يستوعب كافة اجزاء الكل من طبيعة او تاريخ. حينما يقول هيغل ان 
«الفلسفة اسلوب صيرورة» وهي بمنزلة دائرة تنطوي على غايتها»[۹] فهو يقصد 
كاملا Le os‏ لقال elt as‏ فيه وهذا Al‏ يتحقق. e‏ اللساوك 
Trieb.‏ )1( 


(2) Sollen. 
(3) Geist. 
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العقلي أي المنهج الديالكتيكي. هذا المنهج هو في الاصل GE £o‏ 
لكافة التناقضات المضمرة في بنية العقل. الفكرة المطلقة ليست «في ذاتها»'"ا 
وحسب» بل «لذاتها»" ايضاً فهي تتجلى لذاتها وكأنها شيء آخر. هذه 
«الآخروية» P‏ «الغيرية» هي مبدأ «mI‏ وتخطي هذه الغيرية في «تركيب» 
اكبرء انما هو في حكم نفي النفي, واذا كان الواقع ظهوراً للفكرة أو الروح, كانت 
الميتافيزيقا -من ناحية ‏ متطابقة مع kl‏ أي مع الظهور التدريجي للروح 
التي تتحقق لضرورة ديكالتيكية, ومتطابقة -من ناحية اخرى- مع التاريخ الذي 
يمثل لحظاتٍ متعاقبة لمسار تكاملي. التاريخ ببيان kl‏ هو كيفية تحقق الوعي 
الذاتي للانسان, ونتيجةٌ لا تتأتى الا في نهاية المطاف. المراد بالنهاية هو انها 
تحقق الحرية. واذن فتاريخ العالم هو تطور الوعي باتجاه الحرية, وهذه الحرية 
لا تنحقق الا في الروح الانسانية وبواسطتهاء والروح التي تظهر بمعونة الوعي 
هي روح عالمية“. وهكذاء يطرح هيغل مبدأ الفعلية والتحول والصيرورة مقابل 
مفهوم الوجود الثابت غير المتحول في الفلسفة السابقة. وفي مقابل ثنائية 
العالمين الداخلي والخارجي. يطلق مبدأ الوحدة بين الفكرة والواقع. وفي مقابل 
الفهم العاجز عن ادراك «الذوات» يستمد مؤنته من حركية العقل النظري 
الخلاقة. وفي إزاء العالم الفارغ من أية غاية, يؤشر الى حركة غائية «ثيوديسه» 
الهية. بحيث يحل العقل النظري محل الوحي الالهيء وتختزل الاسرار الازلية 
التي تعتبر اساسا لكل انماط التفكير الديني والرمزيء الى مقولات التفكير 
Di Än Dsg en Aë Al AE) eg‏ والتمفيل: هذا الور 
لمسيرة الفكر الذي صاحبته «دوننة» للاسرار الالهية, لم يستطيع الصمود dim‏ 
Aufhebung.‏ )1( 

(2) an sich. 

(3) für sich. 

(4) Weltgeist. 


(5) Coneept (Begriff). 
(6) Symbole. 
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نقود الفلاسفة اللاحقين. الهيغليون اليساريون اختزلوا الفكرة المطلقة في فلسفة 
هيغل الى «پراكسيس تاريخي ‏ اجتماعي». وأضاف ماركس ان الفلاسفة الى 
اليوم كانوا يفسرون العالم بأنحاء شتى. وقد آن الأوان لكي نغير العالم. واذن, 
كانت فلسفة ماركس تجاوراً لفلسفة هيغل وتحقيقاً لها في مسار التاريخ. وحيث 
ان ماركس كان يرى فلسفة هيغل خاتمة الثقافة الفلسفية, لذا AR‏ تجاوز الفلسفة 
الهيغلية معناه تجاوز لكافة اشكال الثقافة الفلسفية. الدور الخلاق الذي خلعه 
هيغل على الفكرة المطلقة, هبط به ماركس ليخلعه على اليراكسيس الاجتماعي 
- التاريخي. الانسان من وجهة نظر ماركس «موجود طبيعي مباشر»[١٠].‏ اي 
تفسير نجترحه للتاريخ, AY‏ وان ينهض على ركائز هذا المبنى الطبيعي. لماذا؟ 
لأن الانسان هو المخلوق الطبيعي والفعال الوحيد[١١].‏ هنا تحديداً يبرز أحد 
اخطر الاختلافات التي تميز ماركس عن هيغل. الفعل الانساني على جانب كبير 
E EE‏ بيد أن :طيقل sur‏ هذه الفاعلية باتجاه الوعي. 
وعلى العكس من ذلك. تتقلص هذه الفاعلية في المنظور الماركسي الى قوة 
انتاجية وفعل ضمني. التاريخ يبدأ لأن الانسان يبدأ بانتاج وسائله الحياتية 
ويتبع الشروط المادية لكينونته. 

الثمرة الاولى والابرز للانثروبولوجيا الماركسية هي ان اسلوب الانتاج 
يشكل جوهر الانسان. وبتعبير اخرء ثمة تناغم تام بين اسلوب الانتاج وكيفية 
وجود الانسان» وما نسميه تاريخ العالم ليس سوى ايجاد الانسان بواسطة عمل 
الانسان. لا يمكن تحري اتجاه روحي أو «مثالي» وراء تحولات التاريخ 
الكبرى. الحادثة التاريخية ليست حصيلة «فاعلية انتزاعية لوعي ذاتي موهوم أو 
روح عالمية غامضة او شبح ميتافيزيقي»[١٠]‏ وانما هي نتاج عملية مادية 
وتسجريبية. An H‏ الاقتصادية والاجتماعية ذات دور في صياغة الآراء 
والمعتقدات يوازي دور الآراء والمعتقدات فى تشكيل هذه الظروف. والطبيعة 
أحد هذه الظروف الاساسية. ! 
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لم تعد الطبيعة موجوداً حياً مستقلاً سماه اليونانيون القدماء «فوزيس»» وهي 
ليش جضوراً يُمنح للانسان مباشرة. بل هي شيء يتغير باستمرار ويكتسي 
صورا جديدة بسبب الفعل المادي للانسان. الطبيعة بعبارة اخرى. هي حصيلة 
Lë gl y e stall ad‏ ماركتن [Wr] dan A asl JI Sech‏ 

الفاعلية التي ينبئق التاريخ العالمي بموجبهاء وتكتسي الطبيعة صورة الفعل 
agp ea VE aa (ua wë säll‏ 

الحياة الاجتماعية لا dÄ‏ على الانسان بالصدفة, انما هي في الاساس ما 
يكوّن وجود الانسان. يقول ماركس: «يتشكل الجوهر الانساني من مجموعة 
الظروف الاجتماعية»[4١]. l‏ 

ونتيجة هذه الانثروبولوجيا الماركسية من زاوية معرفية هي انه ما دامت 
ظروف الانتاج هي التي تحدد الواقع الاجتماعي للانسان, إذن فهي Lal‏ التي 
ترسم وعيه وتحدده. الوعي ليس روحاً في نفسه. بل هو تصورات يحملها 
الافراد وتجليات ذهنية لظروف الحياة الواقعية. واسلوب الانتاج» والواقع 
الاقتصادي والسياسي للافراد. يطلق ماركس على مجمل هذه الظروف 
ات deel All Ad eal‏ جي oed ch Ice [vele‏ مشو 
ظروف مادية تطورت وانقلبت في ذهن الانسان»[17 لم يعد الوعى هو الذي 
برسي le EA‏ انما الحياة (مضافاً الى كافة الظروف المادية) هي التي تحدد 
E‏ 
Stee TET‏ التقدم الذي تمتعت به النظرية على اليراكسيس منذ القدم 
H) E PET‏ الظرية ker das des dl Al‏ عن :مح جاتب 
آخر انعكاس لظروف الحياة تبدى على شكل مضامين وعي. 

كان مفهوم الفعلية في فلسفة هيغل قويا راسخا الى درجة انه لم يغير مسار 
الفكر الغربي وحسب. بل وترك بصماته على كافة الشؤون العلمية والفكرية. 
تفسير «اوغوست كونت» لمراحل التاريخ الثلاث. وفرضية التطور عند داروينء 
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وفلسفة ماركسء ما كانت لتتحقق لولا أن حل مفهوم الفعلية والصيرورة الكامن 
في فلسفة هيغل محل مفهوم الوجود الشابت كما تصوره اليونانيون و 
«بارمنيدس» بخاصة. 

اصنام الذهن التي تطلع بايكون الى هدمهاء تحولت في غمرة تطورات الفكر 
الغربي. وبسبب التفكيك الذي كرسه بايكون نفسه بين العلم النظري والعملي 
فمهد الطريق لظهور التفكير التقني, تحولت الى ايديولوجيا جديدة. واذا كانت 
اصنام الذهن تشكل في الماضي ذاكرة ازلية ومعتقدات قومية غابرة. فقد 
اختزلت بفضل انقلاب العلاقة بين النظرية واليراكسيس الى اصنام أقوى وأقدر 
صمت م bag ll‏ حديدا aas‏ ار الانسالية ال JU YU,‏ 
والتماسك سابقاً في غبار هائم من المذاهب والمسالك المختلفة. ومع هذه 
النتيجة القائلة بانفصام الرباط الفطري بين الانسان والطبيعة. وتقلّص الانسان 
في كل واحدة من الايديولوجيات المتنوعة الى احدى دوافعه الاصلية. يمكن ان 
بحس ال ان الأنسان: HS‏ الذي كان له يوما ما Ze‏ شامقة: Ven el‏ 
فكرة متوحدة... دوافعه الداخلية هي التي تحرك التاريخ... وعقله المتواضع هو 


or^ جد با ركون‎ Go ER Al سيق‎ 235 E i STE UE 5 bi St. 

الاصنام الذهنية يمكن تفسيره في سياق المعتقدات التي تشكل all‏ وللتراث 
ذاكرته وذكرياته التي لا ترتبط بفرد e‏ انما هي ذات طابع جماعي» ولما 
كانت الذاكرة القومية لكل شعبء شئنا أم أبيناء علم انساب ذلك الشعب» وهي 
الى Bios‏ على اتضاله cae YU‏ الآزلية:والأساطيرية, لذا سى نحت هذه 
الذاكر ة بأنها ازلية. المفاهيم الموحية بهذا المعنى في الأديان والأساطير كثيرة 
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cells Dia, e dl E ces iech وة‎ Vol Las Ae 
مستهل الخلقة‎ P الهندوسية تشير الى بيضة ذهبية تتفتح على المياه الأولى‎ 
كوردة نيلوفر يافعة. آلهة الذاكرة في الاساطير اليونانية «مني موسيني»" هي أم‎ 
الملائكة الملهمة. وللمني موسيني معرفة بالحاضر والمستقبل» لكن اهم‎ 
واجباتها حفظ «الكينونات» في احضانها.‎ 
الذاكرة الازلية لا تعرف الزمن لأنها متعالية على اجزاء الزمن الثلاث. فبما‎ 
مخزن للكينونات, لذا كانت لها رسالتها ورغبتها في أن تحافظ على هذه‎ Vgl 
في قلب الانسان وذهنه. من منظور اسلامي تجلى مفهوم الامانة‎ Ze الرسالة‎ 
بأفضل وابلغ الصور. وهذه الامانة هي تلك الرسالة التي تلقاها الانسان في يوم‎ 
هو يوم الميثاق والعهد. والميثاق دعوة الى الوفاء‎ «c Ji» الست يوم‎ 
للرسالة الكامنة في الامانة. الوفي لنفسه هو فقط ذلك الصائن للامانة والحافظ‎ 
لعهده. وأي عهد أخطر من الامانة التي ألقيت على عاتق الانسان في يوم‎ 
adis التضرى لحا يها‎ od ورو الان‎ posa Glo 
انسانية الانسان ليس الثقافة والاعمار الذي يسميه «هردر»"" «فن النوع‎ 
البشري»“. وانسانية الانسان لا تحددها الحركة الديالكتيكية للروح المطلقة,‎ 
أو وسائل العمل والانتاج» أو تطور الصناعات وتقدم المجتمعات, ذلك ان‎ 
à) الانسان ليس في الاساس ثمرة حركة التاريخ. انسانية الانسان لا تستند الى‎ 
ركيزة ايديولوجية, ولا اية قاعدة انثروبولوجية, انما انسانيته الحقيقية في ان‎ 
تمع رده‎ ALA واعية‎ SÄI vu A ولقط‎ Mel فن ج‎ Le تكو ىله‎ 
على أجنحة الذاكرة الازلية. ما يسمونه في الشرق انعدام الحركة التاريخية‎ 


(1) âlâya Vijnàne. 
(2) Mnemosyne. 
من سورة الاعراف.‎ ٠۷١ رقم‎ ANI اشارة الى فحوى‎ )#( 
(3) Herder. 
(4) Kunst unseres Geschlechts. 
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وجمود الثقافة وعبادة الماضي» هو في الحقيقة وفاء تام للذاكرة الازلية. 
يقول القرآن الكريم: 
Ub.‏ عرضنا الأمانة على السماوات والارض والجبال فأبين أن يحملنها 
all AL e Lë el‏ كان Al ste Le db‏ 
يقول الشيخ محمد اللاهيجي في Sege‏ 
جامعة تشمل كافة الأسماء والصفات, فالانسان نسخة ومرأة لجميع الاسماء 
والصفات. والمراد بالسماء عالم الارواح أي عالم الجبروت, والأرض اشارة الى 
عالم الملك والشهادة. بينما الجبال مظهر لعالم المثال الكائن بين عالم الارواح 
والاجسام. 
عرض الله هذه الأمانة الجامعة على XU‏ عوالم فرفضت حملها لأن قابلياتها 
الذاتية كانت قاضرة على يل seul‏ ان الاشيات اجات رض لد 
ظلوم جهول. وفي اشارة الى هذه الآية يقول حافظ الشيرازي في واحد من 
أ أبياته: 
لم تستطع السماء حمل اعباء BUYI‏ وخرجت Ae Al‏ باسمي bÍ‏ المجنون. 
زتها أمكن البحث عن مفتاح هذا البيت الشعري في ثلاثة مفاهيم: الأمانة, 
io mel Ae Al‏ قبل الانسان الأمانة M‏ كان مجنونا ولدية الشجاعة على 
قبول أمانة جامعة قصرت عن قبولها ADI‏ عوالم. من جانب آخر يرتبط مفهوم 
الجنون بكلمتي «ظلوماً جهولاً» في الآية القرآنية. تقبل الانسان الامانة a‏ كان 
.2 كاملة E‏ الاشماء SN DL Le oa ME Lë Zell coal,‏ 
کا casos EE Egger‏ هة اا 
الجنونية على أرض الواقع. ولكن ما هو المراد من الظلوم والجهول؟ كلمة ظلوم 
على ما يرى ابن عربي منتزعة من الظلمات لا من ell‏ وطالما كان الانسان 
آخر مرتبة من مراتب الظهورات والنزولات» فإن أحد طرفيه مظلمٌ عدمي. لكن 
الانسان في الوقت ذاته جهول. والمقصود بالجهول. الجهل بما سوى ll‏ 
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والذي مه UTE A ell‏ نکر اس d Wie Aas) kan dl‏ 
«الجهل العالم». وبالتالي فإن ظلو L‏ جهولاً برأي اللاهيجي هما «غاية المدح 
تبدت ظاهرياً على AN Diech EA‏ الانسان ظلماني من جهة وجاهل بما 
E NEE DEAE es‏ 
بالمجنون. وهذا هو في الواقع التناقض الكبير للانسان المختار الذي خرجت 

القرعة باسمه والذي استطاع تحقيق جنونه. 

E E ابل‎ o esa ا‎ os 
بربكم»» لذلك كانت رسالة الانسان‎ Zelt في يوم «ألستُ» أي في يوم‎ 
الاساسية استذكار العهد المضمر في الامانة. بعبارة اخرى: مقابل السؤال الخالد‎ 
وهذه الاجابة‎ SUME الذي يطرحه الحق مطالباً بالاستذكار, تأتي الاجابة من‎ 
التفكير الحقيقي بالذاكرة‎ ai EN إضاءة سراج الامانة بنور الاستذكار لكي‎ 
Le المختصة بأمانة يوم «ألستُ» مفتوحاً لا‎ 

النتائج المترتبة على هذه الرؤية الكونية هي: 

١‏ الانسان من منظور العرفان الاسلامي, لا يقع في al‏ التاريخ, انما تحدد 
اساس انسانيته هذه الامانة والعهدٌ الازلي. بكلمة e‏ ليس مصدر التاريخ 
تكامل all‏ ولا وسائل العمل والانتاج. وانما هو ما يجعل الانسان انساناً, 
ويعد العلة الغائية للعودة الى المبدأ... تلك الحادثة التي يمكن تسميتها هنا Lu‏ 
وراء التاريخ». EE‏ اکر او الا وا و ا ا 
وحراسها. وكان هدف النبوة من آدم الى الخاتم احياء الامانة التي اعطيت 
للانسان في يوم «الست» والتذكير بها على الدوام... 

Y‏ النتيجة الثانية هى: لأن الانسان تقبّل اعباء الامانة الجامعة, ولأنه نسخة 
من كتاب العالم» لذا يعتبر انساناً كاملاً بالقوة ومظهراً للحقيقة المحمدية, 
وبالتالي فإن منتهى كمال الانسان يتجلى في تفعيل هذه الجامعية ونقلها من حيز 


(1) docta Ignorantia. 
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۳ - تتلخص النتيجة الثالئة في أن الوفاء للامانة وتذكر العهد هو الغرض 
Aen d‏ ين an MM‏ الدور الانيدن الذي يمكن أن den ën at‏ 
ذلك. لن يكون العلم مجرد تطابق بين الشيء ونفس العالم كما يقال بالنسبة 
للعلم الحصولي, انما هو استذكار قبل كل شيء. الجوهر الاصلي للتفكير هو ما 
قاله الحق في قرآنه الكريم: «فاذكروني اذكركم»[18] أو «اذكروا الله ذكرا 
كثير15[6]. اذا كان البعض يوصي بآيات التذكر والذكر في القرآن فلأن الانسان 
اغ واد کار M Jl ZG 7 let, SL‏ الذي ple‏ مرض 
الفؤاد «في قلو.هم مرض» وما ذلك المرض الا النسيان وفقدان الذاكرة. يبرد 
الذكر هو القادر على رفع اكدار الفؤاد. والعارف على حد تعبير نجم الدين 
الرازي «ينفي ب (لا إله) ما سوى الحق» ويثبت ب Cl I)‏ حضرة العزة»[١۲].‏ 

فيض الحق المطالب بالتذكر. وطموح الانسان الذي يتذكرء يؤديان الى ظهور 
العشق, والعشق تارجح بين جلال هيبة تجتذب إذ تدفع. وجمال جاذبة تدفع إذ 
تجتذب. هذا التأرجح الدائم بين الخالق والمخلوق انما هو السير والسلوك الذي 
يدعو السالك الى ديار الحبيب وهي مأوى الذاكرة الازلية. والسالك انما يكون 
الک ا6 داكن وهو ا کر و ت أنه يسفن ادن yid bani Sly‏ 
في الذاكرة. ٠‏ 

الاستعارات العرفائية والشساعرية الى بين مقام الأنسان ودون العفكر 
c Eil‏ لها gek ek Ze Al‏ أو المعتقدات الملتبسة الغامضة التي 
أقضت مضجع بايكون, بل هي تشير الى عالم لا يشبه عالم بايكون الاحادي 
الابعاد. ولكن يثار تارة اخرى هذا السؤال: «ما هو التفكير؟» هل هو ما اطلق 
عليه «هوبز» اسم ملكة الحسابء dl‏ أن للتفكير رسالة ليست من سنخ الحساب 
والماديات؟ هل التفكير Ké‏ ودفع للتموجات الذهنية والنفسية كما بالنسبة لل 
«ياتانجالي» الهندوسي, del‏ اتحاد بالعقل الفعال كما عند الفارابي وابن سيناء d‏ 
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ارتباط ال Dellen‏ (الموجود الانساني) ببيت Tase dl‏ كما لدى هايدغر؟ 
من المعلوم ان التفكير في التصورات الشرقية هو قبل كل شيء مشاهدة مباشرة 
وكشف وشهود كان بلا ريب Dän‏ مميزاً لكافة الثقافات العرفانية في الشرق 
والغرب. التفكير الغربى ب «مكافحته السحر» وإقصائه عن الطبيعة» وبطرده كافة 
اشكال العلاقة بين Ale zl daks label all zl AM‏ غتانية 
يمكنها التدخل من وراء مظاهر العالم. وباختزاله سلسلة مراتب الوجود الى 
مستوى الامتداد وبُعد الجوهر الجسماني» وبالقضاء على «الصور الجوهرية» 
ونقل الصفات الكيفية للطبيعة الى تجليات الذهن البشري» وبتحويله ملكة 
الخيال الى مستوى التصورات المشوشة الغامضة انما يمسخ الانسان الى مرتبة 
احادية الابعاد ليجعله فكرة اجنبية, وبهذا يستبعد القوة الاشراقية التي لا تندرج 
في خانة العقل الخالص, ممهداً الارضية للمنهج الاختزالي الذي نادت به العلوم 
PONAT‏ 

وقد جاءت فلسفة «الوجود» الحديثة في حقيقتها كرد فعل إزاء مثل هذا 
التفسير «الوضعي» للعالم والانسان. تتوخى الفلسفات الوجودية التشديد على 


وتثير افكاراً من قبيل «المواقف النهائية» لياسبرس. أو بنية الوجود الانساني 
(دازاين) لاستعادة الاحوال العميقة في التجارب الروحية كالخوف. والموت, 
والعدم. وربما كانت رسالة هايدغر التي فسرت مسار تحول الفكر الغربي من 
افلاطون الى نيتشه باتجاه نسيان الوجود» وقررت أن الدور الاصيل للتفكير 
يكمن في P Si‏ واعتبرت التذكر قفزة في اساس الوجود يستطيع الانسان 
بموجبها استعادة ما لم يفكر فيه عند بواكير الفكر الغربي وهو حقيقة الوجود- 
والتفكير فيه على نحو التلافي. 

(1) Dasein. 


(2) Hausdes Seins. 
(3) Andenken. 
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في الختام, يتاح القول ان تطرف الفكر التقني. أوجد وعياً وصحوة في العالم 
الغربيء ووضع مسار Sall‏ المعاصر باتجاه جديد. وهم اليوم كثر اولئك 
المفكرون الذين يتحدثون عن الاغتراب. والانقطاع عن الجذور. ومعضلات 
anze‏ المتقدمة: على شيل المتال يرك المفكرون eo ll ol ALAD‏ 
العالمية الثانية كانت تجربة عدمية بالنسبة للقومية الالمانية ويعتقدون أن هتلر 
هو مظهر الروح العدمية, ولكن هل ترانا نتحلى نحن ايضاً بمثل هذا الوعي؟ 
حتى لو كان لنا النزر اليسير من هذا الوعي فهو لا يزال مشوشاً غامضاً وليس 
te‏ انها een, sad‏ التاريخي. 

EE‏ هاون حال 
حركية الحضارة الغربية؛ اي اننا نقلد النماذج الغربية محاولين عدم التخلف عن 
قافلة التاريخ. ولكن هل يعلم أحد اليوم الى أين نحن قاصدون؟ وهل ان واقع 
الرواد افضل من واقع السائرين خلفهم باقصى سرعة ممكنة؟ هذه الحال تذكرني 
بمثل صيني يقول: «طالما استطعت أن تقف فلا تمشي» وطالما استطعت ان 
تجلس فلا تقف, لكن افضلها جميعاً هو ان تضطجع». انه مثل يمتدح الكسل في 
ظاهره. بيد أن مرماه أعمق من ذلك. يقول المثل لو تركنا الامور لحالها ولم 
نتدخل في نموها التلقائي واحترمنا نظامها الداخلي. وبكلمة اخرى. لو لم نقهر 
الامور ونتعسف بها الى هذه الدرجة. ربما حافظ كل شيء على سياقه الطبيعي 
وظل مرناً جزلاً. ولساد تناسق مذهل بين كل اجزاء العالم. لعلنا في عالم تضخم 
القيم هذا أحوج ما نكون JI‏ الهيمنة بهذا الشكل المتشدد ا نور و اف 
فيها والسيطرة Jade‏ بل الى الاتجاه المعاكس القاضي بترك الامور والاشياء 
لحالها. وليس من الجلي أن عظمة الانسان تتمثل في إرادته «الفاوستية» الرامية 
الى تكبيل الامور بسلاسل سيطرتهاء بل ربما تمثلت في التواضع الذي يترك 
الأمور لنظام نموها وازدهارها الطبيعى اعتماداً على ذلك الوفاء الذي يحيى 
ويستعيد الرسالة الكامنة في الذاكرة الازلية دائماً عبر التذكر والتفكير الاصيل. 
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التفكيرٌ المندى 
وَالعلم الغربي 


البون الذي طالع الانظار في الغرب بين الفلسفة ele‏ لم يحصل في بلاد 
الهند على الاطلاق, فالمدارس الفلسفية الهندية أو على حد تعبير الهنود انفسهم 
رجيات Cual dad‏ كاك مركرة ka‏ على Aacht cia‏ الت ارس 
الفلسفية البراهمية كمدرسة المنطق. أو الطبيعيات. أو معرفة العالم» أو الكلام و 
الحكمة ركزت جميعها على غاية واحدة هي السعادة والفلاح". الفلاح قيمة 
مطلقة. ينطوي على وجود قبلى لحقيقة مطلقة. ويعين كذلك انسانية الانسان 
E‏ سخ ER‏ 
وسط بحار الولادات المتجددة!' واستطاع الوصول الى رمال الساحل. digs‏ 
فالفلاح قيمة غائية تؤسس للدين وللفلسفة T‏ أن واحد. اذا كانت الفلسفة 
io Xs Al‏ سقراط فيا Hl dl‏ حول الموجود أو Jl caus gl el Ass dl‏ 
«لماذا» فى الامور, فالفلسفة الهندية مضافاً الى سؤالها عن «لماذا» الامور, تقدم 
UE‏ سينا تمضل ان البو ال ع ار يكشت ميقا وا الي 
الخاص بالأمور ايضاً إذ ان العلة والمبنى الذي يؤسس للعلة هما في الاصل 
darsana.‏ )1( 

Q) Moksa. 


(3) Jivan - Mukti. 


(4) Samsára. 
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شيء واحد. الفلسفة الهندية تجيب عن السؤال لماذا ينبغي ان تكون ثمة فلسفة 
ES‏ اتن اذه Sl Jil sedes‏ ن ا 
فلاح؟ لأن هناك «کارما»( أو ولادة جديدة. «الكارما» موجودة oy‏ ثمة جهل 
ule,‏ وهناك غفلة AN‏ هنالك «ألم»". واذن فالألم هو النقطة النهائية فى 
هذه السلسلة: وهو الى ذلك نقطة البداية Ln ead‏ السياق النعكرس» يقول بوذا: 
«كل شي ء ألم وكل شيء عبور». ويضيف «ياتانجالي» مؤسس مدرسة اليوغا: 
«سبب الألم هو الغفلة والجهل». اليوغا (كشف الحجاب تقضي على الغفلة, 
وثمرتها الاشراق!؟) وخاتمتها الفلاح. الفلسفة في الهند إما معرفة بالبراهمن أو 
AU‏ 

الفلسفة الهندية ليست مجرد فلسفة, بل هي سبيل الى الفلاح ايضاًء ولهذا 
بدت متسقة مع الدين والتدين الى هذا الحد. التدين والفلسفة وجهان لحقيقة 
واحدة: الدين فلسفي بمقدار ما الفلسفة متحلية بالطابع الديني. فمن الخصائص 
الرئيسة للدين قابليته لاستيعاب التجليات القدسية. هذه القابلية نلفيها فى 
التفكير الهندي على شكل «ألم». لا يمكن اعتبار الدين حياً الا اذا استطاع 
الخدت يلقة ال مالاا ت واا اعت رو هه AS odo blo]‏ الف 
القدسي. واذا امكنه الارتباط بمصدر الفيض عن طريق ممارسة المراسيم 
amu all Lus alil,‏ الدية sed‏ الابخطاط »اذا فقوت Le Adr 5 «JE‏ 
على البيان وانقلبت الى استعارات عادية... بكلمة اخرى, اذا حلت المفاهيم 
المنطقية الخالصة محل الرموز والإلماحات is Jl‏ وهبط المبدأ والعالم الى 
درتجة الاتضالات الذهنية: وسقطة عن Jee dl‏ المراسيع الديننية Al‏ الى 


(1) Karma. 
(2) Avidyá. 
(3) duhkha. 
(4) Jnána. 

(5) átmávidyá. 
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التواصل مع المبدأ و «اعادة تأسيس» الوجود. 

التفكير الهندي لم تنقطع وشائجه الجوهرية [m‏ عن لغة الرموز والتشبيه. 
Saal EE‏ يض الوقد وين وهو و ھاگ را كان بو غا 1933 
Leg,‏ تائقاً Aen‏ «شيفا»: ases‏ الفلسقة الى درجة النقاشات العقلية المحضة 
حينما ترتكز اصول التفكير على العقل الانساني دون سواه. وحتى مفكرون 
مشاؤون مسلمون نظير ابن سينا كانت لهم رؤاهم المفتوحة على عالم الخيال 
المثالي. رسالة «حي بن يقظان» تؤازر هذا القول. وقد كان الاعتقاد بعالم الخيال 
ا على امتداد عصور الفلسفة الاسلامية من ابن سينا الى الشيخ احمد 
الاحسائي. سلسلة خفية ابقت على ذاكرة الايرانيين حية على طول الخط. اما 
بخصوص العلم في الشرق فينبغي القول ان العلم في الحضارات الآسيوية 
الكبرى من اسلامية وهندوسية وبوذية كان تبعا للدين والفلسفة دائما. العلم فى 
الشرق لم يحظ اطلاقاً بذلك الاستقلال والحرية اللذين UST‏ به في العالم الغربي 
الى التمرد على الدين والفلسفة جاعلاً الانسان «سيد الكائنات وصاحبها». 

يذهب فريق من الباحثين الهنود[١]‏ الى أن للعلم في الوقت الحاضر ذات 
الرسالة التي كانت للدين والفلسفة. ولكن من زاوية اخرى. يتصور هؤلاء ان 
بوسع الفلسفة الهندية ان تمثل حلقة الوصل بين الدين والفلسفة وتصالح بين 
هذين المعسكرين المتضادين في ظاهرهما. انني لا اوافق هذا الجزء من الفكرة, 
لأنني لا اعتقد بقدرة الفلسفة الهندية على ممارسة مثل هذا الدور. مجرد ان 
التفكير «العلمي التقني» الغربي استطاع ان ينمو ويعم العالم» ظاهرة تستبطن 
دلالة على زوال تدريجي للديانة والفلسفة الالهية. والسؤال الذي يطرح الآن: ما 
هي الظروف التي مككّنت من ظهور هذا العلم وانتشاره؟ وأقصد العلم الذي أحرز 
منذ القرن السابع عشر استقلاله النسبي. واضحى اخيراً في القرن العشرين قوياً 
بحيث استطاع تحرير أخطر وافظع الطاقات النووية التي ما كان ليحلم بها 
اجدادناء ويفتح الباب لعصر الذرة على مصراعيه. بالتعرف على هذه الظروف 
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سنعلم لماذا لم يقيض للشرق انتاج مثل هذا العلم رغم تفوقه على الغرب في 
كثير من ميادين العلوم النظرية. 
XS‏ قول معروف يرى أن الصينيين هم الذين اخترعوا البارود. لكنهم لم 
يخترعوا المدفع. SL‏ لان الطبيغة: اة لين كان A mn Ae Hl‏ 
نظام الطبيعة من زاوية فهمهم هو مسرح لازدهار «الطاو» الازلية ازدهاراً اكيداً 
لا جدال فيه, والانسان لم يبادر للتصرف في الطبيعة» بل ألقى نفسه فيها ليلائم 
بين حياته الروحية وحركة الطبيعة بعامة. هذا الالقاء في «التلائم العام» هو ما 
ظهر في النظام الاخلاقي والمعرفي للصينيين على شكل «اللا Wh Vag‏ 
عمل» مبدأ انعكس لدى الهنود فى مفهوم «العمل غير الهادف» فى مذهب 
بهاغاوات غيتا. وتجلى اسلامياً على شكل مفاهيم التوكل والرضا. الطبيعة لم 
تكن اطلاقاً فى أعين الشرقيين «مخزناً» للقوى الرابضة, أي مخزناً يمكن 
استخراج ذخائره تدريجياً وتحويلها الى بضائع استهلاكية. الطبيعة مخلوق حي 
s eng‏ شان ال رزيس فن Au All Mall ii ull‏ 
ولكن لأجل أن تظهر العلوم الطبيعية الغربية الى ell‏ كان لزاماً ان تتغير 
ctos dl 3s TE‏ عل رو 
مختلفة للحقيقة بمعنى أن يستطيع الانسان على حد تعبير ديكارت أن يرى 
نفسه صاحباً للكائنات وسيداً عليهاء ويعتبر العلم معطوفاً على القوة والاقتدار 
asl as‏ ایک ن E Ara‏ وفيت هلات دة 
«التلسكوب» يخترق صدر السماوات [o‏ مركزية الشمس بدل مركزية 
الارض التي قال بها انسان القرون الوسطى. أولى نتائج هذه الرضّة 
«تروماتيسم»!' على قول فرويد هي ضرب من الزلازل الارضية تركت بيوت 
الانسان انقاضا. (غاليلو» لفت انظار عصره الى ضرورة القواعد الرياضية 
non - action.‏ )1( 


(2) Physis. 


(3) traumatisme. 
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E E EE EE 
الحركة الميكانيكية مكان «الصون الجوهرية!" والصقات لسر ية اة‎ 
للطبيعة. ملكة الخيال الانساني تحولت الى «مجنون الييت»" (باسكال) أو‎ 
ماعا غا‎ elle EE E 
براقة وتلألؤاً مضيئاً وبرقاً ورعوداً مجلجلة. انحدر الى مجرد عالم عابر ليغدو‎ 
بالتالي امتداداً مكانياً وهندسياً. الانسان الآن وعي معلق في العالم ومحكوم‎ 
ech Ae le) Cie الى‎ Jas de ole ماعن‎ col il علي‎ 
ماتت وفارقتها الروح. شطرا الانسان وقفا على الضد من بعضهما وعارض‎ 
أحدهما الآخر الى درجة بات من المتعذر معها التحدث حتى عن اتحاد الروح‎ 
والجسم. الزمن المعادي الذي كان منوطاً يوم أ ما بالاحداث الآخروية انقلب الى‎ 
زمن كمي فارغ من أي مضمون رمزي. الله الذي كان في الاديان الكبرى‎ 
وكان بمستطاع الانسان تجريب حضوره‎ Gus تجليات قدسية لذلك «الآخر‎ 
في غمرة احوال عميقة كالخوف. والحيرة (في الاسلام) والألم (في الهندوسية)‎ 
والصمت والظلام (في المسيحية) اضحى الآن إلهاً حسابياً مادياً يقول ليبنتس:‎ 

Ai‏ يخلق العالم وفق حسابات معينة». قضية اليوم هي التوفر على منهج 
بحث. الصراع بين المناهج حل الآن محل الهيبة والحيرة. سواء كان هذا المنهج 
«فن الاختراع» كما فسره بايكون, أو «اسلوب الشك eel‏ كما اعتبره 
ديكارت, أو المنهج الرياضي الهندسي“ على حد فهم اسبينوزا. 


(1) formes Substantielles. 
(2) folle du logis. 

(3) Kosmos. 

(4) Saeculum. 

(5) genzanders. 

(6) ars inveniendi. 

7) de omnibus dubitandum. 


( 
(8) more geometrico. 
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في الفلسفة الوجودية الحديثة فقط يمكن أن نسمع من جديد صدى خافتاً 
لهذه الاحوال الاساسية. مفهوم الخوف في فكر «كريكغارد» وتجرية العدم 
الوجودية في آراء هايدغرء و «المواقف النهائية» لدى ياسبرس هي من تجليات 
هذا الشعور الوجودي المعمق. 
النقطة الجديرة بالتنبه هي ان الفكر الحديث ينطلق من «مكافحة Tu Su‏ 
كما انه يفضي بالضرورة الى دوننة تامة للعالم. حينما يعالج فرانسيس بايكون 
اصنام ll‏ (اصنام الكهف والمسرح والسوق و... الخ) فهو يطالب باحلال 
only el co Go aai el dd 23 al‏ قط محل الذاكرة النومية 
بمعنى أن بايكون ينافح عن معرفة تفضي الى مزيد من gai dl‏ والفاعلية!", 
وتستحصل عن طريق الاستقراء. بيد أن اصنام الذهن بمجملها تشكل ما يسمى 
«التراث» في الحضارات الآسيوية. فالتراث بصرف النظر عن كونه حاملاً ل 
«الامانة» ينطوي Gal‏ على اصول وانساب كل شعب من الشعوب» وهو أشبه 
بالأربطة التي تشد الانسان الى aol‏ أو كنهر يرتبط من بداية جريانه الى نهايته 
EE pore‏ لذ كرد هذا تعر ينا E ET EE‏ 
الافلاطوني على سولون اليوناني فيقول له: Lan‏ سولون» يا سولون. انتم 
اليونانيون اطفال دائماً وليس فيكم أي شيخ». هذه الذاكرة من منظار المسلمين 
تحمل وتحفظ امانة ألقيت على كاهل الانسان منذ يوم الأزل. وما ظهور الانبياء 
والاولياء واطلاقهم المشاريع النبوية الا لتجديد هذا العهد والميثاق الازلي... 
مشاريع تشكل من آدم الى محمد التاريخ الاسلامي المقدس بتمامه. هذا العهد 
هو «الدراما الابدية»!*) في الهند التي VJe‏ «فيشنو» لانقاذها في نهايات 
demémorisation.‏ )1( 
Q) idolae mentis.‏ 
The Proficence and advancement of learning.‏ )3( 
Timeé 22a.‏ )4( 


(5) Sanátana dharma. 
(6) avatára. 


الاحفات الكو نة كل هرة على -صورة ميختلفة:فيخلضى الآمانة المعرضة JbA‏ 
يطالب فرانسيس بايكون بأن يغدو الذهن البشري كلوح صاف نظيف من كل 
المضامين المستمدة من الاصنام القديمة. وهذا هو ما قصده «يانانجالي» إذ 
يقول: «اليوغا هي اقصاء والغاء كل التموجات الذهنية والنفسية». ولكن في 
حين يهدف هذا الاقصاء والمكافحة حسب المفكر الانجليزي الى نسف التفكير 
ae xal e kl‏ ج E E‏ الخناض als‏ الطبيعة 
وحسب, فإن هذا الاقصاء بالنسبة للعارف الهندي في حكم تهذيب للفكر 
وصقل للذهن يراد منه تمكين الفكر من أن يعكس ضياء Tell‏ كلؤلؤة 
متألقة. 

القضية المهمة من بعد فلسفة ديكارت هي: كيف تتسنى المصالحة بين الروح 
والجسم؟ كيف يمكن اقامة علاقة نفسية ومعرفية بين جوهرين لا سنخية بينهما 
اطلاقاً؟ بتعبير مختلف. كيف يتاح ردم الهوة التي اجترحتها الثنوية الديكارتية 
في كيان الطبيعة المتصل؟ 

تكرست جهود الفلاسفة من بعد ديكارت على هذه النقطة بانحاء شتى سواء 
كانوا من اتباع المذهب التجريبي كلوك وهيوم أو من انصار التصورات 
Ji kä‏ من رموز التيار النقدي“ الذي بلغ ذروته في المنهج المتعالي 
E EE E EEN‏ 
بينهما اطلاقاً (وعي معلق مجرد في مقابل امتداد وبُعد أكثر تجرداً) أسفرت عن 
تأرجح مستمر بين هذين الجوهرين المتضادين, أدى تالياً الى غلبة احدهما 
على الآخرء فيجنح الفكر إما الى اصالة «الفكرة» وتكريس المثالية. أو يميل الى 
a aio E EN E‏ وغل تعد فيز و الك ن كص 


(1) Praxis. 
(2) Purusa. 
(3) innéiste. 
(4) Criticiste. 
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الفلاسفة الغربيين الى فريقين: الفريق الاول هم اهل التفريق؛ والثاني هم اصحاب 
الجمع. تعميماً لهذا القول تتسنى اضافة ان سعي الفيلسوف الغربي للجمع هي 
مقدمة للتفريق. يضيف «جيلبر دوران»[۲] في هذا الصدد: 
«تؤشر هذه الثنوية الى البنية المزدوجة للعقل الغربي» وهذه رؤية تتناسب 
دوماً مع «الشمولية» والتعسف الذي تنسم به الايديولوجيات الحصرية الجانحة 
الى المبدأ الواحد»["]. 
مع ليبنتس تحول «مبداً العلة الكافية» الذي اكتسب في فعل الكوجيتو”"ا 
الديكارتي بداهة الشيء اليقيني وصار كالنور الطبيعي" مؤسساً لكل حقيقة, 
تحول الى os‏ العلية أو مبدأ العلة الكافية. الحقيقة الآن هى «تطابق بين العقل 
والشيء الخارجي»“. ملاك الحقيقة هو الوضوح» بمعنى SE ial‏ 
والتمايز بمعنى التعين الدقيق. c‏ ليبنتس ملاك الحقيقة الديكارتية " منظومة 
ميتافيزيقية كبرى. ولاستكمال بنيته الفكرية يستعيض عن العلية الميكانيكية 
eos EE salio iei a‏ واا ليا اة يكارت 
ليست امتداداً هندسياً. وانما هي القوة او الطاقة أو لنقل القابلية على الفعل. 
الجواهن بالنسبة oe‏ هي Polo sd‏ آي bus‏ سيتافيزيقية أو cobi»‏ 
العالم». ليس للمونادات نوافذ ولا تؤثر في بعضهاء le‏ فهي قوى نفسية 
وروحانية. الموناد بسيط لا اجزاء [EJA‏ ومن ناحية اخرى. كل موناد مساو 
للمونادات الاخرىء ويمكن القول ان الموناد هو مرآة تعكس العالم برمته[0]. 
هذا الارتباط والتنسيق بين كافة الموجودات مع كل واحد dia‏ وبين كل واحد 
منها وجميع الموجودات الاخرى يجعل لكل جوهر بسيط صلاته» ويكون في 
Principe de raison suffisant.‏ )1( 
cogito.‏ )2( 
Iumen naturele.‏ )3( 
adequatio rei et intellectus.‏ )4( 


(5) monade. 


(6) atomes de l'univers. 
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TTT EE‏ وا ا ودا 
للعالم. حالات «المونادات» هي E OD jin»‏ ة التي تحركها هي الميل!"... 
الميل As‏ مخ بخالة الى حالة اشرئ..بين اكثر :ضور التمثلات اللا ele‏ 103 
انفعالاً. واكثر صور ادراك التصورات البديهية والمميزة!؟) Adel‏ تقع درجات 
ومراتب المونادات المتوسطة. في مسار الخط الواصل بين حالة واخرى يعد كل 
موناد نقطة مختلفة اخرى» وبالتالى فهو زاوية نظر اخرى[1]. وعليه فوجهات 
النظر لا نهاية Ag‏ واذا كان الال AUS‏ لابد أن الفاصلة بين هذه النقاط (أي بين 
وجهات النظر) ضئيلة ايضاً وهي ضئيلة الى درجة لا يمكن معها تمييز تباين أو 
Ab)‏ وين موتناف وم جاور 
ليبنتس هو المفكر الوحيد في عصره الذي كان له مثل هذه الرؤية الشاملة 
للعالم. انه الوحيد الذي استطاع تخطي ثنوية ديكارت ليقول بالوحدة في الكثرة. 
لك الف أن النتيجة التي كان ينبغي استخلاصها من فلسفته. لم تستخلص 
Je‏ ولم ينتقل علم التأويل الكامن في مثل هذه الرؤية الى حيز الفعل» ومرد 
ذلك الى أن ليبنتس تقبل معيار تحقق الحقيقة في نظر ديكارت وهو ببعض 
Or eg RA LAE S ona Cà all‏ وس حاف اخ جيل يدا call‏ الكافية اليا 
الاساسي لما بعد الطبيعة واعتبره ركيزةً للحقائق. ولكن. ما هي العلة الكافية؟ 
Ale‏ عن هذا السؤال نستعين بعبارة دقيقة عميقة لمارتين هايدغر. يكتب في 
كتابه «أصل العلة»[۷]: 
«المعرفة اشبه بنوع من التجسيه!". في هذا التجسيم يتموضع الشيء 
الذي يواجهنا'". ما يواجهنا في تموضعه في هذا التجسيم هو «الموضوع 
appétition.‏ )2( 
petites perceptions.‏ )3( 
apperception des idées claires et distinctes. .‏ )4( 


(S) eine Art des vorstellens. 
(6) Kommt... Zum Stand. 


w 


امامنا»( (الشيء). بالنسبة لليبنتس ومجمل الفكر Ziel)‏ الشكل الذي يوجد 
عليه الموجود. يقوم على «الوضع Ta. A‏ (الشيئية) الموضوع أمامنا...» 
ke‏ م وساي ان لاقو کب هك Belt‏ ال هه 
عن حكم ان کون خد E Ee‏ انا سي 
(التعليل)...». 

الوجود الآن يتجلى في صورة e ui‏ أي شيء موضوع امامنا. والحقيقة 
هي الشيء مع النفس التي تكتسبه عن طريق العلم الحصولي. والمبدأ الذي 
يؤسس لحالة هذه المعرفة هو العقل البشري الذي اصبح الآن «الأصل 
deel Sëll A ell‏ لق كاط يروم عدن DA Al el echt‏ 
الاشياء. ويتوخى من ناحية ثانية تسويغ ذهنية!" العقل الذي يمنح الاساس 
لهذه الاشياء. يكتب كانط في مقدمة الطبعة الثانية من «نقد العقل النظري»: 
Al‏ المعرفة «متعالية» Lien‏ لا تكون على الاجمال متعلقة بالاشياء. وائنا 
تعلق بالمنحى الذي نعرف به الاشياء. الى درجة تستطيع معها معرفتنا ان تكون 
Dä‏ هذا sel‏ هن التعرقة كو نا يسمي ه كائط :لاثورة كويرنيكية» أي ذل 
أن نجعل المعرفة مطابقةً للاشياء. ينبغي ان نعمل على العكس من ذلك فنطابق 
الاشياء مع معرفتناء ليتسنى بذلك التوفر على معرفة قبلية لهذه الاشياء تسبق 
حصول الاشياء في الذهن. وطريقة معرفة الاشياء هي بمعنى من المعاني تجاوز 
لذات الاشياء وتعيينٌ لشيئيتهاء وهي بمعنى آخر رسوحٌ في «الذهنية» التي تحدد 


(1) Gegenstand. 

(2) Gegenstándigkeit der Gegenstände. 
(3) Grundsatz. 

(4)Begrundeng. 

(5) objet. 

(6) objectivité. 

(7) Subjectivité. 

(8) a priori. 


M 


امكانية المعرفة القبلية لهذه الاشياء. من هنا كانت «السوبجكتية» هى الفهم 
ذاته(١)‏ الذي يشيد شيئية الاشياء. ويعرض القوانين التي اماما قبلياً للطبيعة. 
وللايضاح نقول أن الطبيعة هي حصيلة كافة الاشياء الخاضعة للتجربة وبراهينها 
الكافية. التحليل الذي استخدمه كانط في منهجه هو في الواقع تاييد لمبدا العلية 
أو لمبدأً العلة الكافية. 

مع «المثالية» الالمانية انقلب «الشيء في نفسه»"' الذي اكتسى في فلسفة 
كانط صبغة سرية غامضة. انقلب الى عاقبة اخرى. مسالة كانط المستعصية على 
JE SM edes adi‏ د ااي وول حا ا ال سارك 
[e‏ (المنهج الديالكتيكي). الوجود بالنسبة لفيشته هو Padel‏ بمعنى 
أن الوحؤة :فم Co sis‏ بنحو واع. هذه الفاعلية معطوفة على غاية. لم يعد 
نظام العقل النظري De Cus‏ بل Hä‏ اي انه يركز على غاية. هذا 
M Gaill‏ هو عند هيغل حركة Ad‏ بموجبها «الموضوع P all‏ ويصل الى 
المعرفة المطلقة. وعلى ذلك فتاريخ الفلسفة عند هيغل هو مسيرة تطور الروح 
حتى مرحلة التحقق. يقول هيغل: «حياة الروح هي الفعل». وهي كالنهر الذي 
تتضاعف مياهه اثناء جريانه ليصل أخيراً حد الكمال. مسيرة الروح في رأي 
هيغل ليست مجموعة عقائد واراء مشتتةء بل ما يورث عن الماضي يستحيل 
وور dé Al Aën‏ اغىق La‏ محفوظاً في الوقت ذاته. الروح تتحقق في 
نهاية مسيرتها dai‏ وتغدو ما هي عليه في الأصل. اذن. في مرتبة كمال الروح 


(1) Verstand. 

(2) das Ding an sich. 
(3) Vernunft. 

(4) Tátigkeit. 

(5) Ich. 

(6) causal. 

(7) téléologique. 

(8) Tat. 

(9) absolute Subjekt. 
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وتمامها فقط يمكن بلوغ iiil‏ أي في المرتبة التي تتحقق بها الحرية في 
روح الانسان. ومن المعلوم أن الروح المطلقة في رأي هيغل لا تستطيع تحقيق 
الوعي الذاتي الا في الروح الانساني. 

بالمستطاع متابعة تحولات مفهوم الله والانسان. والطبيعة في مسار الفلسفة 
الحديثة خطوة خطوة. الله بالنسبة لديكارت تصور وجود كامل يستنبطه 
الفيلسوف من «الكوجيتو»» مضافاً الى أن الله هو عين العالم ومجموعة من 
الصفات والوجوه اللا متناهية. ail,‏ بالنسبة لليبنتس تابع لمبدأ العلة الكافية وهو 
الذي يخلق بحساباته الدقيقة وطبقاً لقاعدة انتخاب الاصلح» أفضل العوالم 
الممكنة. ومن وجهة نظر كانط ثمة ثلاث صور معقولة للتعالي (ترانسن نتال) 
هي الله والعالم والانسان. «الكوسموس» اليوناني تبدل الآن الى بنية انتزاعية 
لعالم رياضي وفيزياوي صممها ورسمها العقل الانساني. An‏ فوق العالم» والعالم 
خارج الانسان. والروح في الانسان فقط». الله والعالم بمثابة «لا متناهيين»7") 
اثنين لا سبيل الى اتحادهما الا عبر حد واسط يجمعهماء والانسان هو هذا الحد 
e eet NEEN‏ وص بين 
dl‏ نوهو الضورة السيقولة لكل لا شى اطلاقاً بلرغة Ae‏ طرق الجر بة د 
وبين الله وهو «فكرة» كيان اخلاقي مطلق. يتحول العالم الى انتزاع رياضي مثلما 
يتحول الله الى نظام اخلاقي يملي علينا واجباتنا عبر أحكام العقل العملي [A]‏ 
السماء المرصعة بالنجوم من فوقنا تختلف عن «القانون الاخلاقي في deg‏ 
ار يعارت sel‏ السلا اة يكارت عن Aë dl‏ 
والهندسي. ومن منظار هيغليء يغدو الله ما هو عليه حقاً في نهاية المسيرة 
الديكالتيكية, أي أن الذات الالهية تتحقق في خاتمة المسار الديكالكتيكي. 
العالم هو غربة الروحء والانسان رغم انه روح» فهو بمعنى من المعاني 
«برجوازي» صاحب حوائج. وكرد فعل حيال هذه الصورة التي ترسمها فلسفة 


(1) maxima. 


1 


هيغل للانسان» يصل «فويرباخ» الى انثروبولوجيا!'! خاصة به ويطلق ماركس 
فكرة الانسان الشيوعي و «البشر neg zl‏ ويتوصل كريكغارد الى المسيح, 
cab,‏ نيتشه الانظار الى الانسان de dl‏ , بإغلانه موت ANI‏ 
هذا كله ما يتعلق بالغرب» فماذا عن الشرق؟ هل انقلب الوجود في الفكر 
الاسلامي؛ أو ag dl‏ أو الصيني الى شيئية الشيء؟ هل العالم شبكة انتزاعية من 
القوانين الرياضية والفيزياوية؟ هل الله مجرد احكام تكليفية غير مشروطة يمليها 
العقل العملي؟ وهل الانسان محض «صانع للادوات والوسائل»"» أو «بشر 
اقتصادي»!؟ 3l‏ «حيوان Sr, Le‏ 
العلم فى العالم الشرقى لم يتبدى اطلاقاً بالمعنى الذي ظهر به العلم الحديث 
في العالم الغربي. فالعلم لم يكن دنيوياً بالمرة, والطبيعة لم تنفصل عن الروح 
التي تسودهاء وتجليات الفيض الالهي لم تغادر مسرح العالم. لم يصطنع الشرق 
في يوم من الايام فلسفة للتاريخ. ذلك ان الوجود لم يُفهم أبداً على انه محض 
فاعلية أو مسيرة أو «صيرورة»" كما حصل في فلسفة هيغل. ظهور العالم 
EE‏ فور EE‏ 
تسفر» ويظل كنه وجودها محجوباً في ليل العدم المظلم. ولهذا يشير العرفاء 
المسلمون الى «نور أسود». وتطالعنا الاساطير الهندية بعالم كأنه بيضة ذهبية 
تتقلب على dell‏ الاولى؛ أو كوردة نيلوفر تتفتح من سرة «فيشنو» في فجر 
بداية جديدة, وذلك حينما ينضّج فيشنو أطوار المستقبل الكوني في خياله 
الخلاق. 
لبش elt,‏ ق الد رولا usu du eos ETag‏ 
anthropologie.‏ )1( 
Q) Gattungswesen.‏ 
homo faber.‏ )3( 
homo economicus.‏ )4( 


(5) animal Iaborans. 
(6) Processus. 


"Y 


ولا هدف.وهو اهتمام لكنه اهتمام لا ينطوي على أية مطامح ونوازع. العالم 
Gel‏ لعبة تضيف بسحر الوهم كوناً وهمياً غير واقعي الى «البراهمن». وهذا 
اشبه بأن نعثر في ليل حالك على حبل Hedi Jus‏ فتوهم التعبان شيء زائف 
نضيفه الى الحبل وهو شيء حقيقي أصيل. تجلي الوجود في العرفان الاسلامي 
هو بتعبير اساطيري ذلك «العمى» الصادر من E‏ الرحماني المكتنف لصور 
كافة الاشياء في العالم. يقول ابن عربي حول هذا «العمى» انه الخيال المحقّق 
والمصؤّر وهو الجانب الظاهر من الوجود, بينما يبقى الباطن خافياً. ما عاد العالم 
مُختزلاً في شيئية الاشياء. والمعرفة لا تقتصر على العلم الحصولي والتصديقي 
والتصوري» المعرفة شهود وكشف للحجب. في قبالة خيال التجليات الالهية 
المنفصل, هناك خيال الانسان المتصل القادر على ولوج الخيال الاولء والذي 
تنعكس في مرآة فؤاده كل الانوار المارة بتلافيف خياله. ليس العالم شبكة 
مفاهيم رياضية. انما هو مسرح تفرّج بين الانسان والله. ينظر الله للانسان ذات 
النظرة التي نظرها الانسان A‏ وهذا المسرح ا لمشو الا ا 
بعضهما. يقول علي بن ابي طالب: ما رأيت شيئاً الا ورأيت الله قبله. وضوح 
الحق وبداهته المباشرة هي التي تشكل اساس الامور والاشياء في العالم. وليس 
d e SH ANA‏ ندا AA‏ الكافية. ليست الحقيقة تطابقاً بين الشيء والعقل أو 
تكامل الروح في خاتمة مسار ديالكتيكي. انما هي ارتفاع حجب وسبيل الى 
الاسماء والصفات الالهية التي تبقى مستورة إذ تتجلى» وتظل معتمة حين تضاء. 
كذا الحال في ا حيث تقف في مقابل فو ة الاستتار «مايا» التي 
co us‏ غير الواقعي حجاباً على وجه «البراهمن» قوةٌ ues‏ الاشراق التي 
تخرق حجب الوهم بفصول الكشف وتميّز بين الحقيقة والمجاز. قوة المعرفة 
الاشراقية وهي النقيض لفعل «الاضافة» في «المايا» تسمى في الفلسفة 


(1) lila. 
(2) Viveka. 


AA 


الهندوسية قوة الكشف والتمييز. 

يقول انصار الفيدانتا ان كل علم يبقى على قيمته واعتباره ما لم يتم دحضه. 
والمعرفة العقلية ايضاً تبقى مقبولة ما لم يسقطها كشفٌ الحجب عن الاعتبار. 
والواقع هو أن العقل ليس اساس الحقيقة رغم ما يلعبه من دور خطير في ملكة 
D ll‏ اتنا ap‏ الكسف als‏ الذى Kack A‏ الى lli ell Zeck‏ 
وفي فسحة هذا الفضاء يرتفع التناقض بين الفكرة (سوبجكت) والواقع 
Velo oval)‏ تامأ وهذا هو ها ري اليد التوغاء و فل ع طريق ف 
واطفاء كل E eee sal‏ عا هذا السلوك الباطني هي ال 
«سامادي»" أو الفناء في الله وبلوغ مقام الوصال المطلق. 

اذاكانت oes dor b deal‏ عن EAS SL EE‏ حي عن 
السؤال «لماذا» فإن السائل في التصوف الاسلامي هو Al‏ والمجيب هو الانسان. 
جواب الانسان يأتي في مقابل السؤال الالهي «ألست بربكم»؟ والجواب 
الانساني هو في الواقع استذكار للعهد المبرم بين الخالق والمخلوق في يوم 
«ألست». وهذا الجواب هو أيضاً ذكدُ للاسم الاعظم. والذكر علاج ودواء وصفه 
A‏ فى مستشفى القرآن لمرض النسيان والغفلة. وصولاً الى هذا الهدف كان 
فض ss caedi AN‏ أن يسا مالا Le‏ ل ll‏ الاي بيد 
أن الأمر لم يكن كذلك للأسف. فطالما كانت «الموضوعية العلمية» هى الملاك 
الوحيد لتحديد قيمة المعرفة.وطالما كانت الاعتبارات الاقتصادية والتقنية Zaff:‏ 
على القيم المعنوية, سيبقى الانسان دوماً عرضة لخطر الزوال والاضمحلال. هل 
ثمة كوة أمل؟ للأسف لم يظهر كوكب هدي من أي مكان لحد الآن. طبقاً لمذهب 
الهندوس, نعيش حالياً في عصر «كالي» أي في عصر الانفلات والقوى الظلامية. 
هذا هو قدر العالم. وإذن فالفضيحة على حد تعبير الانجيل مما لا مفر منهاء 
ولكق الول لمن يكون قارسها ومظهرنها. 0 


(1) Samádhi. 


a 


T. 
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Jus‏ في الفن الايراني 


اذا لم نفهم الروح الفياض الذي Aen‏ على الفن» والنفس المبدعة التي تصنع 
الفن والقلب العامر الذي يتفتح فيه ll‏ فلن نفهم الفن عند اية أمة من الأمم. 
لاريب ان النبوغ الفني لكل شعب يتناسب والموهبة التي يتمتع بها ذلك الشعب. 
بيد أن كل فن أصيل موصولٌ يقيناً بمعنى الخلقة الأزلي الذي ترتوي منه أحلام 
كل الشعوب والأمم. من هنا AN‏ لكل شعب» شاء ذلك qul dl‏ ذاكرة تنبجس 
وتجري من ينبوع الصور الازلية كالنهر. وتصل الذاكرة الحالية بالماضي. 
والماضي بالمستقبل وتستجمع تاريخ الشعب» وتستكمل كنوزه. وتبعث منها 
CT Ba‏ ذلك الشعت الأوفياء: 

ALIS‏ هي الشعوب التي تبقى وفية لذاكرتها وتراثها. والايرانيون ربما 
كانوا من الشعوب التي بقيت وفية لتراثها القومي: الفن الايراني ورغم توالي 
حالات الاعتداء الاجنبي والانقطاعات التي تشكل خصوصية تاريخ هذه 
الارض على مدى الاف السنين» بقي ظاهرة فريدة للذات على الرغم من 
راا الاد 

منذ عهود ما قبل التاريخ» ظهرت في فن الفخار الايراني» صورةٌ لها قدم 
الدنيا: صورة توزع الفضاء الى أربعة اقسام. ومركزها هو نقطة محور صليب. 
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يعلمنا علم تفن الأغماق أن هذه Ill Al‏ هي الشكل أو BE‏ 
الذي رسمته الروح لهيولى'' الظلمة الأزلية. بإمكاننا رصد هذا الشكل بصورة 
متتابعة في كافة تجليات الروح الايرانية. خصوصاً وأنه يشكل ذلك الفضاء 
المثالي7" الذي كان العنصر الغالب في الفكر والفن الايراني قبل وبعد الاسلام. 
بداية. كانت فى الاوستا تلك الجنةٌ الشمالية القصوى و «رجمكرد»1[!]. وبعد 
ali‏ تجلت نظائر مشابهة في مركز Dau)‏ تلك الجغرافيا المثالية التي 
تلاحظ في e‏ الكر و ارد ی ken‏ على 
شكل هالة ألوهية Säi‏ ايزدي) تحيط بالقادة والمغان الايرانيين القدماء. كما 
نراها في صور بوذا وبوديساتوا وكذلك في المسيحية البدائية[؛]. وهي ذات 
الصو is,‏ للد التي نشاهدها في العمارة الفرثية والساسانية «جهار تاق»» قبة 
تننهض على أربعة اركان تغطي abel‏ في المعابد الزرادشتية. انها صورة 
الروضة - الجنة الازلية (الفردوس» يرديس من الفارسية القديمة بئيري- 
دئدزه)!" التي تلاحظ في التصاميم المتحدة المركز لبعض الصحون 
ico Gees EE‏ والحدائق, sso ds‏ و EC E‏ و اة ال uso‏ 
الايوان والواقعة باحاتها [14e A.A‏ 

هذه «الصورة الأزلية» الأولية, هي على العموم تلك الوشيجة اللا مرئية التي 
تشكل ذاكرتنا القومية وتحييهاء وتتغير مع كل هجوم اجنبي. ومع كل انقطاع 
يفرضه الفاتحون الكثر الذين خاضوا فى تراب الهضبة الايرانية. انها ذلك المعين 
العذب الجديد الذي تغترف وترتوي منه الروح الايرانية. وتستعيد جذورها 


(1) Atomkern. 
(2) chaos. 

(3) imaginal. 

(4) Xvarnah. 

(5) icónographie. 
(6) archétype. 
(7) Pairi - daeza. 


ف 


وهويتها وذكريات اجدادها والكنوز التي ei A‏ عن اسلافها. في كل مرة تنقطع 
فيها وشائجها التاريخية. أكمل وأتم بيان لمعنى هذه الصورة هو ما أطلق عليه 
المفكرون الايرانيون اسم «الاقليم الثامن» أو «عالم المثال»... العالم الذي يُخلق 
عن طريق إلغاء النزاع الابدي الذي يضع الصورة في مواجهة المعنى. والمادة 
وجهاً لوجه امام الروح: Ate‏ وسيطة تتجسد فيها الأرواح وتحظى الاجساد 
يصون Ads‏ 

هذا العالم هو حيز برزخي بين الروح والمادة لأنه مرتبط بالحقائق الروحانية 
من حيث هو مفارق dall‏ وتربطه أيضاً قواسم مشتركة بعالم المحسوسات 
سنت تعبط بالنقدار P ENE a G E A‏ مال Se‏ 
Ans Sal‏ اجرد هذا الال N sl‏ على ميل رن 
اوجرا sab nd uel cedo‏ و و یی die‏ 
الظرف على سبيل [v] A jd‏ الاجسام اللطيفة والشفافة كالمرآة والماء والهواء. 
ellas,‏ خيال الانسان. هي مظهر موجودات عالم المثال, إذن لهذا العالم بُعدان 
يرتبط عن طريق كل واحد منهما بعالم. تبرز الروح هناك على شكل مكاشفات 
eg, e o‏ لضيو ينات فل NEIE eegene,‏ 

يسمي السهروردي هذا العالم بعالم «الصور المعلقة». وهناك تقع كل 
Cal adi‏ الخيالية JE al‏ مت افا all. A‏ الاساطيزية نظي جابلقا ele s‏ 
وهورقليا. 

النتائج المترتبة على هذه الجغرافيا الخيالية نتائج عظيمة. فهي تنعكس في 
الرؤية الشاعرية ‏ الاساطيرية("'. وكذلك في الرؤية all‏ حيث أن الفن ذاته 
تطبيق لهذه الرؤية. إنها رؤية تحتم علم التأويل في الميدان الفكري» وعلم 
التأويل هنا بمعنى حركة الروح من المجاز الى الحقيقة, ومن الظاهر الى الباطن, 
أو الاتقال s ga vm‏ للغالم الى مستوى أرق caza‏ ومن المستوى الاخين الى 


(1) Mytho - poétique. 


وف 


المستوى الذي يعلوه. وهي رؤية تجعل ما سمّاه هنري كوربان!'! «ظاهرة 
المرآة»[4] ممكنة على الصعيد الفني. وهكذا يضع الفن الايراني مقابل السمة 
التجسيمية!"! الانسانية" في الفن الغربي. رؤيةٌ من صور خيالية تشي بأن كل 
عالم الوجود هو في هذا الفن مظهر لتجليات الوجود. 

تترتب على هذا المنحى النتائج التالية: اصرة سحرية تربط الواقع المانح 
E TEE 655 2g‏ ال وده أن مجن 
aea ule s‏ انس AER ae Ae‏ بد A lU‏ ا ا 
المتطابقة على بعضها وهي على حد تعبير بودلير «مفتاح التطابقات» بين مختلف 
مراتب العالم. ولهذا يجد المفكرون الايرانيون اختلافات كيفية بين الزمان 
والمكان والعلية المتعلقة بكل واحد من هذه العوالم. وهذا موضوع يعبر عنه فنياً 
من خلال ابداع «فضاء متحرك» بمستويات متعددة. 

في الوهلة الثانية, وطبقاً لهذا المنحى الفكري. تكون طبيعة الكل مظهراً 
Ae dl sla‏ :انه لزم الاي AL ie zi‏ الق LL 2 H‏ 
يمكن ان يكون مظهراً على هذا الصعيد. هو ما تنعكس فيه معجزة النور 
العالمي. 

ينبغي ule AS H‏ أن نور العالم كان له دور lee‏ فى لقنن الاسراني: 
الايرانيون كانوا نافرين دوماً وبشكل طبيعي من كل ما هو معتم وظلامي 
وحالك. ومنذ القدم» كان الانتصار النهائي للنور على الظلام الشيطاني أحدى 
الخصائص الرئيسة للدين الايراني القديم. يقول القرآن: «الله نور السماوات 
والارضء مثل نوره كمشكاة فا مصباح, المصباح في زجاجة...) (سورة النور). 


(1) H. corbin. 

(2) incarnationniste. 
(3) anthropocentrique. 
(4) Symbolisant. 

(5) Symboliqué. 


vé 


النور ينتمي للتجلي. أي أن النور طبقاً لرمزية هذه AMI‏ يشع على مرآيا 
الموجودات الملونة باشعة مصباح يتكسر من خلال شبكات ومنافذ مشكاة 
العالم. من جهة اخرى. لأن هذه الموجودات مرتهنة في وجودها لهذا النور 
وحسبء فهي في ذاتها ليست سوى «ظهور بلا كينونة»[١٠].‏ اذا كان الفن الغربي 
Sr ek‏ «رودولف اوتو»[١١1]‏ قد وجد له للتعبير عن التجلي eal‏ 
(تجلي النومن)!١) o‏ الظلام والصمت المباشرين اللذين يخلقان بمساعدة 
تظاليل الغروب حالة «عظمة مهيبة» تحت القباب «القوطية» العالميةء فإن الفن 
الايراني يعبر عن حالة «الظهور بلا كينونة» هذه على شكل مظاهر خيالية 
لتجليات أزلية. 

وفي الوهلة الثالثة. يلوح ان مثل هذه الرؤية المتعددة الابعاد للحقيقة متعذرة 
لغير الانسان المتعدد الميادين, أي الانسان الذي يمزج كافة مستويات العالم في 
كله هوم ويغبارة E a‏ بكرن حالما صخر بأشاط paa‏ من 
الحضور يرتبط كل واحد منها بمرتبة من مراتب الوجود عن طريق أصرة 
سحرية. ولهذا يجد الفضاء الآفاقي لعالم المثال جزءه المقابل في الفضاء 
الانفسي» بحيث يتحول الفضاء الآفاقي في نهاية المطاف الى بُعد كيفي لحالة 
داخلية, أي الى روح» وهذه الروح هي مركز الفضاء ll‏ ومحيطة وضفافه 


الفضاء ult‏ في الفن الايراني التقليدي 

ربما كان السبب في تحريم عرض صور الاحياء إسلامياً هو اقصاء اي 
حضور سوى الحضور الالهي. على هذا أن هذا التحريم لم يفلح في اماتة قريحة 
الرسم الطبيعية لدى الايرانيين. ولعل ثبات رجال الدين حال دون انبثاق فن 
EE o e sla‏ كا حاط ف واه عالية فقن 


(1) Numineux. 


Vë 


أضحى تذهيب النسخ الخطية وسيلة مؤثرة لممارسة فن [lees JE‏ بدراسة 
مناخ المنمنمات الايرانية. يُلاحظ بمنتهى الدهشة غياب أي مسعى لتجريب 
acil All‏ أي A ol‏ المتظون:(يرسيكتيف) LA Ute JS‏ عن ill‏ 
الايرانية. هذا المناخ الخالي من المنظو ر ومن الظلال. della‏ بجلاء زئبقي, 
ربما نم عن نفوذ المانوية, ‏ فمن المعلوم | ن تشعشع النور كان له دور مميز في 
الرسوم الجدارية المانوية» وفي هذه الرسوم تدل الهالة النورانية التي تطوق 
رؤوس القديسين على هرب الى عالم الغيب[15١].‏ الحالة الطبيعية المحببة 
للخطوط. ودقة الأجزاء. m‏ القوس قزحي لألوان المنمنمات الايرانية, 
تخلق بمجموعها تناغمات أصيلة ونوعاً من ضيافة نور تترك تأثيراتها عن 
طريق الشد والسحر اكثر مما تفعله بواسطة الادراك العقلاني. هذا المناخ هو 
بمثابة مرآة تتفرج فيها الروح على حلمها الخيالي. لا ريبة أنه من الخطأ اعتبار 
المنمنمات مجرد عنصر تزيين بسيط يستعمل لتجميل النسخ الخطية. ذلك ان 
مناخ المنمنمات منوط بتصور سيميائي للنور والخيال» وهو كما رأينا ls‏ 
بعالم المثال على الصعيد الفكري. غياب المناخ الثلاثي الابعاد في المنمنمات لم 
يكن تصادفياً ولا بسبب قلة المهارة, انما هو عنصر أساس لفضاء كيفي يروم أن 
يكون «خيالياً» قبل كل شيء.. فضاءٍ تكون فيه الاشكال المتبادرة الى الذهن 
US,‏ الصور المعلقة, خالية من المادة ومن خصائصها... فضاءٍ غير متجانس. فيه 
لكل san‏ 8 ومرحلة Lekt, Xable iie‏ وتلويق خافن Dt,‏ النضاء A‏ 
عن ساعديه لمقارعة قوانين الامتداد المفهومي, والتوالي الزمني, والعلاقة العلية 
المنطقية. يعرض عالماً تتنقل فيه العين من مستوى الى آخر من دون أن تأبه 
لقوائين قن daat $ sc cola VE.) anal‏ هنا الى جواز بعضهامن دون X‏ 
علاقة زمنية. وتشارك العين في الازدهار العالمي الذي يبدو أنه انتظم بواسطة 
التعايش السحري للاقتران اكثر من انتظامه بفعل الوحدة التركيبية للعناصر 
المختلفة. 


۷٦ 


هذه العلاقة «اللا علية» المتناظرة. تجلت خاصة في منمنمة من مدرسة 
تبريز[٠]‏ ترجع الى القرن الخامس عشر. تعرض هذه المنمنمة ثلاثئة أحداث 
الى جانب بعضها في أزمنة وفضاءات مختلفة ومن دون آصرة منطقة: مشهد 
يثقب فيه موسى برمحه كعب الكبش» ومشهد يذهب فيه نبي الاسلام محمد 
لاستقبال علي (الامام الاول). ومشهد تحتضن فيه السيدة مريم ابن A‏ وهذا 
خير شاهد على التفريعات الثلاثة للتراث الابراهيمي. يعبر هذا الشكل عن 
اهمية الفضاءات المنطبقة والموضوعة على بعضها فى المنمنمات الايرانية: والتى 
ami us judi ils‏ الى الا ك Ae. S.A E "s il iliud‏ 
المناخي». هذه المستويات توجد على رأي ليوبرونستين[17] فضاءً «متحركاً» 

يمتح بشكل عيني. وانما يصنعه المشاهد بمساعدة إسهامه البصري. 

اعادة تشكيل الفضاء يساوي التوكؤ على أهمية الخيال وهو في الاصل شعاع 
الروح. كل je:‏ ينطبع في الروح SI‏ ثم يسطع منها كالشعاع الذي يبدل 
المحسوسات بمجرد سطوعه الى تمثيلات يتجلى هو نفسه فيها. ثمة بين 
الحقائق والاشكال التي تظهر بها هذه الحقائق Zell‏ خاصة. ولهذا تظهر أشكال 
المنمنمات كصور «معلقة» تقع في «اللا مكان» (ناكجا آباد) على حد تعبير 
السهروردي. اي في مكان لا ينتمي لمعمورة معينة. بل هو «لا مكانٌ» كل 
الاماكن: انه مركز ومحيط في نفس الوقت. وداخل وخارج في ol‏ واحد. ولهذا 
كان كل شىء فيه مدهشاً الى هذه Ae Al‏ ومثيراً للاعجاب الى هذا الحد. 
Eis,‏ بالطراوة الخاضه ds Ak JU‏ نراد klen‏ هذا ell‏ التق 
eil‏ كان Dia Lé bk Ss‏ داخليةٌ des‏ بسرؤوس السقان 
والزعماء الايرانيين القدماء. 

السات Ro ac‏ اجرى غل ف Beil,‏ من الا ختخوضة 
قمينة بأن تحظى بتركيز al,‏ لأنها jus‏ جانباً اساسياً من جوانب التفكير والفن 
الايرانيين: القفز من مستوى الى آخر. ونقصد به التأويل. يجترحٌ هذا الأمر في 


YY 


UE E EE ركا جر‎ o rata 
عميقاً بفضل التأثير الذي يتركه انطباق المستويات. في السجادات الكبيرة‎ 
UE TES N ANE E SN 
وتتمظهر فى‎ awadi elt المستو بات‎ eta الحالة على شكل «تعدد‎ 
RE قصائد شاعر كحافظ الشيرازي من خلال المناخ الشاعري لحالات‎ 
وديالكتيك العشق الذي يُعبّر عنه بما يشبه حركة روح معذبةٍ تتحرق الى‎ 
َ «23 ee 

السجاد الذي يصل فيه غنى التراكيب ووفور الاشكال وتناسق الألوان الى 
ذروة الفن التزيبني, هو في الواقع تعبير عن تلك الصورة الازلية (أركتيب) الثمينة 
لدى الايرانيين: ألا وهي روضة الجنة. 

ولكن في السجاد الاردبيلي (القرن السادس عشر) على وجه الخصوص 
تكست التقواقن!أهسية Al‏ كما يرى .يوت الخبير الكبير :في القن la)‏ فى 
هذا السجاد تتراكم المستويات على بعضها خالقة تناقضات وعجائب ومراتب 
مختلفة لتصميم واحد [W]g sa‏ كل مستوى من هذه المستويات المتعددة, 
يحدّد حسب نظام دقيق وبانتظام وتراتبية أرابسكية مكان الأوراق ودور الورود. 
وهذا ما يتم بمساعدة تركيب انظمة أرابسكية متعددة لكل منها وظيفته وحركته 
وثقله الخاص. ما يجعلها بالتالي متناغمة مع بعضها على اساس تناسق مسبق. 
المستويات الاول والثاني والثالث تتداخل مع بعضها دون أن يلغي أحدها 
الآخر, لكنها في الوقت ذاته تخلق فضاءً في العمق يشبه الاصوات المتفرقة في 
فن ال «فوغ» الاوركسترا متعددة الأنغام لهذه المستويات الكثيرة الساطعة من 
الشمس في وسط السجادة تشي بتنوع روضة هي أشبه بواحة ساحرة بعيدة عن 
حدثان الزمان» وهي مثال أزلي للخصب والوفرة الذي كان دائماً أنموذجاً أعلى 
في ايران. هنا ايضاً نستعيد عنصر الاستفادة: النظم الارابسكية تكرر ممارساتنا 


(1) Polyphonie. 


YA 


الادراكية وتحليلاتنا وذكاةنا. وتأخذنا خلف استحالات أعمق وأعمق الى 
عجائب غامضة وخفية معناها النهائي في اقصى التحليلات هو مركز وجودنا. 
كل صورة للجنة هي مثال للروح. 

اننا نطالع هذا الفضاء ذا المستويات المتنوعة والمتعددة في أعمال التذهيب 
الحافة بالنسخ الخطية العائدة الى القرن الخامس عشر الميلادي. وفي تجصيص 
المحاريب» وفي البرونز المحفور منذ القرن الثاني عشر فما بعد. وفي تصاميم 
الطابوق الهندسية, لاسيما في عمارة العهد السلجوقي» وكذلك في رصف 
الكاشي, في مسجد شاه باصفهان مثلاً. 

esses cas EE EE cie di Ee IE 
تحقق لها في جنائن الأرض أي الحدائق‎ Jal والموسيقى الايرانية تجد‎ 
355 كران الفكر. وتحفول‎ X SUE dall دات‎ E ele JE Adel 
الثرة الملونة التي تتهادى زمازم نوافيرها الهادئة واناشيد شلالاتها‎ 
واحواضها كسمفونية الطبيعة الحيةء وتتجلى حجراتها الشذرية ملاذاً لأرواح‎ 
متطلعة تتفرج عبر هذه المرأيا السحرية على ولادة اربعة انهار تروي «اربعة‎ 
رياض».‎ 

ليس من الصدفة أن تستخدم قصائد أحد أعظم الشعراء الغنائيين والعرفانيين 
في كل العصور, حافظ الشيرازيء كنداء غيبي للتفؤل مثلما يتفأل الصينيون 
ب «يي -كينغ»". وهكذا فالشعر ايضاً على صلة بظاهرة التأويل. وحافظ 
بالنسبة UJ‏ «لسان الغيب» و «ترجمان الاسرار». حينما يقرا الانسان شعره يشعر 
أن صاحبه يتمتع بعين ذات مستويات متناظرة ومتعددة تستطيع أنترى الاشياء 
برؤية متزامنة متناظرة, وليس بتعاقب منطقي للافكار. «فضاؤه الشاعري» هو 
بمعنى من المعاني انطباق لحالات روحية على بعضهاء يساعد على امتزاج روح 
الشخص الذي يقرأ الشعر مع مضمون الشعر في تطابق «اللحظة» المتقارن, 


(1) Yi - King. 


VÀ 


بيت تتحول هذه اللحظة الى مشروع عرفاني لهذه الحالة الخاصة. على أن هذا 
«ol‏ هو Au ail‏ للشير Aal‏ لان جركة :تضاعدية عابر مين 
ستار eh‏ ستار آخر تستكمل هذه النظرة الاقترانية وتعكس رنين الروح على 

مفتاح التطابق الكلي. ولهذا ينقلب الشعر الى ديالكتيك عشق» أي تأرجح 
Gem chin ku äs ke zz La ze pH‏ او ال 
An‏ إذ يجذب وجلال يجذب إذ ينفر. إذ أن كل جمال يقتضي جلالاً. هو 
الهيبة الراشحة عن جمال المعشوق المذهل؛ وكل جلال ينم عن جمالٍ. هو 
اللطف الكامن في القهر والهيبة الالهية. تغدو حركة الشعر تأرجحاً بين الزمجرة 
والشوق» وبين ا وحرمان الغياب» وبين مشعل الوجه وكفر الجدائل الذي 
يستقطب الانسان وهو يقصيه. بيد أن هذا البحث يتحول الى قفزة تدل سالك 
العشق على «منزل الحبيب»» وتنتشر نداءات دعواتها في الصحراء كقرع 
أجراس نستشعر Wis‏ دائماً في أحزان غربة يكتض بها الشعر والموسيقى 
الايرانيان: ! 


لم يعلم TEX‏ اين الم ل ! لمقصود 

22/55 «col seal ad اللا عرئية‎ ES. ën , dall säll بحم عه‎ L 
الموسيقى عبر استعادةٍ رتيبة لعظمتها المحزونة:‎ 

إسمغ من الناي إذ يحكي شاكياً مرارات الفراق[9١]‏ 

وما يبحث Ae‏ الشعرٌ والموسيقى بهيام في هذه الغيبة -التي هي حضور 
اشا ا Vid A QM t Ad cd ps‏ 
لسجاد يستجمع الخطوات على نسيجه... وفي رياض ذات tls del‏ مرآيا 
يغور فيها الأبد الحالم. 


الاحتكاك c» AU‏ 
لأجل التأشير الى سعة دائرة اصطدامنا بالغرب» ربما كان الافضل أن نعرج 
قليلاً على العناصر السائدة في التفكير الغربي المختلف اساساً عن تفكيرناء فما 
e DANT el el ad a‏ على هنه ell‏ اعاتا يسان 
الواقع الراهن للتفكير والفن الايرانيين سطحية بطبيعة الحال. الذي يوجب 
الإرباك والتشتت هو انه فى قبال رؤيتنا «الشاعرية ‏ الاساطيرية» هناك التفكير 
EE GE‏ 
والدراسة. وفى قبال أزمنتنا وفضاءاتنا الكيفية المنوطة بأحوالنا الداخلية. هناك 
الازمنة والنضاءاك الخالية من أي مضمون «يعادي» ومثالي» وحيال مظاهر 
عالم المثال عندنا هناك أطروحة jis‏ فرض الروح والمادة والباطن والظاهر 
فرضاً قسرياً. عقلنة جميع المعارف الى جانب نبذ الاساطير عن الزمن. أدى في 
الغرب الى «عبادة التاريخ» ودوننة الروح (جعلها دنيوية) وانهيار القيم 
الميتافيزيقية التي تبلورت صورته (الانهيار) الحاسمة في عبارة نيتشه ذات 
dil ca adir sei Eil‏ 0 
الطبيعة دنيوية وحوّلها الى مجرد شيء من الاشياء. وقوّض الانسان ليمسخه 
مجر د Pe le olm»‏ واختزل الفلسفة ale ll‏ الانسان. يمكن Ae‏ هذا 
التيار العدمى فى حالات الاضطراب والشتات وهجمات قوى اللا وعى الظلامية 
التى KS DE E ose VI SS E‏ ذلك 
ور لعن ري ار ا ی وا ان و و 

الصحراء» لهرمان هيسه. و «الارض اليباب»7" ل تي. اس. اليوت. 
منذ غوته وحتى دوستوفسكى والى يروست وكافكا وجويس. نلاحظ 
E‏ الكل السركب E‏ 
anima I laborans.‏ )1( 


(2) Vlysses. 
(3) The Wasteland. 


AN 


E E EE EE E 
ا ا 0 ری ا في عالمنا الداخلي[۲۰]‎ 
ia «ذئب الصحراء» ليس مجرد ذئب وانسان, انما هو غبار الارواح المبعثر‎ 
يتجلى تمزق النظم الثقافية والصور التقليدية. سلطة هيولى‎ Led في الفن‎ 
انها سلطة عالمية تحل فيها المظاهر‎ el, ولا‎ VLA الصور هناك هي قوى‎ 
النفسية محل حقائق العالم الموضوعي الذي يستتبع تمزيق كل ما كان حسناً‎ 
حتى ذلك الحين» ونسف كل ما كان يعد واقعيا. هنا بالامكان مشاهدة ظهور‎ 
المرعبة» على حد‎ ii وهو «دوارکتیپ» الشيطان, و‎ Jä الوجه الآخر‎ 
تعبير أريش نويمان“. وفي هذا السياق تكتسب عبارة بودلير العجيبة «الشيطان‎ 
عن هذا الصخب‎ Zei كيده مثالية. في الرسم الحديث‎ Pe فوا کل نون‎ 
والاضطراب عن طريق خليط عجيب من الحقائق النفسية والصور المنتزعة من‎ 
المادة: المكعبات, الدوائر, بقع الألوان. اعضاء مبعثرة من جسم الانسان, وبقايا‎ 
ذكريات, تتجمع كلها في أكداس مضطربة لعالم ممزق تحل فيه «الدينامية» محل‎ 
التركيب. وتشغل قوةٌ الاشكال والالوان مكان توهم الواقع الخارجي. ويستعاضٌ‎ 
فيه بانعدام الشكل عن الاسلوب التعاقدي. ويزلزل اضطرابٌُ الروح وفزعها‎ 
ركائز الرفاه والدعة في الحياة اليومية. رسامون نظير سيزان, فان كوخ. كليه,‎ 
شاغال. وبيكاسو اشخاص متوحدون اعتزاليون وجهت لهم دعوات لاعادة‎ 
اتتاج عالمهم من اعماق القوى اللا واعية. وهكذاء تبرز جهود الفنان الحدائي‎ 
على شكل صراع مع الغول وانتصار بطولي عليه. في عالم محروم من الاشكال‎ 
والصور. ومفتقر للرموز والنماذج. ومقهور إزاء قوى استنزافية لا واعية. على‎ 

الفنان ان يعيد تشكيل عالم خال من البنى التحتية والنظم التقليدية. 


(1) Chaos. 

(2) Nigredo. 

(3) die andere seite. 
(4) Erich Neumann. 


^Y 


LA Bun säll rn Ale Säll الب‎ en, , Aalt Al Ma ab Le 
الى أن‎ all wëll من‎ $231 E صورها التقليدرة‎ Blann Al de al ca 
الغربي, تركا تباعاً تأثيراتهما على‎ Sall جانبين متضادين ومتكاملين لتغلغل‎ 
الفكر والفن الايرانيين. والجانبان هما الجزم شبه الديني لمبدأً الموضوعية‎ 
كان, لأن‎ VT يبيغ القيمة والاعتبار على كل معرفة. وهجمات اللا وعي.‎ dll, 
على توازن متسق‎ Lang ايران لم تنهزم امام أي من هذين الجانبين» وحافظت‎ 
بين عناصر الوعي واللا وعي, فقد أوجد هذا التأثير والتغلغل اضطراباً تبلور‎ 
-لفترة معينة من الزمن على الاقل - في صورة تقليد أعمى للغرب على كافة‎ 
الصعد, وبالتالي خسارة الهوية الذاتية. ومع هذاء ينبغي اضافة ان نزعات‎ 
وتوجهات جديدة تلوح في الأفق منذ حين» وثمة فنانون شباب يحاولون‎ 
Le الاتتهال بأي شكل ممكن من ينبوع الذاكرة القومية. عسى ان يخلقوا‎ 
جديراً بالنبوغ الجمالي لبلادهم.‎ 


طور الفتور 

هل استطاعت ايران ياترى. منذ أن بدأت تحتك بالعالم الغربي والى اليوم. 
ابداع أعمال عظيمة نظير ما كان لها في السابق أو على غرار ما أبدعه الغرب 
نفسه من A‏ فى عهده الحديث؟ الجواب «كلا» لسوء الحظ. فرغم كل الجهود 
الرامية لاتخاذ Sg‏ معيئة, إلا أن الفن الحالي في olal‏ هو فن طور الفتور أو 
الحقبة الفاترة. i$‏ ينقب في هويته الخاصة على غير هدى. تتموضع ايران في 
محل التحام عالمين لا يستطيعان التعايش من دون عنف. قيمنا الحضارية 
المتمحورة حول الرؤية المثالية للعالم آخذة بالانهيار والتداعي. وفي مقابل 
a so Al‏ لكي all‏ ا Lanz Ae zelt Sea‏ 
من ال :الى del ias al Lë se,‏ الدع مات سادية AL‏ 
بدو نظرها الشاعرية dall‏ غر eil Ange Las Ae‏ کی A‏ 


Ar 


الكثيرين عملت كالكابح في سياق عمليات التقدم. لنضرب مثالاً: انهارت اللغة 
الفارسية تحت ضربات المفاهيم الراشحة عن العلوم الغربية dell‏ ونحن نعزو 
الذنب الى فقر هذه اللغة. والحال أن الأعمال الادبية الايرانية ذات بلاغة 
ومستوى رفيع Le‏ على صعيد التفكير الشاعري - الاساطيري. دا 
E EE E E‏ وره محاراة Lll‏ سد قى 
الانجازات الشاعرية العظيمة من قبيل دوي أبيات حافظ الشيرازي المغرقة في 
الإيهام, أو ملحمة الفردوسي الفخمة المموسقة, أو الأمواج الهادرة لاختلاجات 
ll‏ العرافاتية القن ose.‏ المضادن e dk‏ والمتظومة للقة الفارسية الات 
الوجد والهيام الروحي الثمل في اشعاره وقصائده. اذا كانت مثل هذه الروائع 
الشعرية ممكنة, فلأن قريحة اللغة الفارسية تعبّر عن نفسها في مضمار هو ليس 
بالضرورة ذلك المضمار المهيمن على منطق العلوم الغربيةء وبالتالي فان مقاومة 
هذه اللغة وصمودها نابع من تناشز وجودي أكثر مما هو وليد قصور مادي. 
يقول شارل دوو" «لاسباب جد tech‏ يلوح أن أعصى المفردات على 
الترجمة في شتى اللغات, هي أهم المفردات. هذه المفزدات الأم (وهذا تعبير 
غوته) هي نمط فكري وشعوري يمنح لكل قومية تميزها الميتافيزيقي في إطار 
العائلة الانسانية الكبيرى»[١؟].‏ 

هذا «التمايز الميتافيزيقى» Gals,‏ مع طباعنا التى يعتقد «جاك مارتين» أنها 
«عناويننا الارستقراطية الميتافيزيقية»!". إن عدم تقبل هذه العناوين 
Aë cl‏ هو adl Sat‏ الى خرب denge Sail‏ .وهو A8‏ 
SL‏ م de E a AU‏ ذاكزة كل شعت أوامة 

تخت وطأة الهجنات المحالية المذاهب والمدارس المختلفة: استعارت ايران 
القيم الغربيةء فجميع المدارس والمذاهب سواء كانت ماركسية أو وضعية أو 


(1) Charles Du Bos. 
(2) titres de noblesse métaphysique. 


AL 


NETS‏ الخ» تتمحور حول نظام قيمي دقيق واحد. بيد أن ما نستعيره ليس 
حتى قيما مباشرة جديدة؛ وانما هي قيم مستعملة مستهلكة. ثم إننا نتخلف ايضا 
عن ابداع المذاهب والمدارس وعن انتاج المضادات المبطلة لمفعولها. الغرب 
الذى A jb‏ حن هو من A‏ العدند قن Ad Ges co LR vil aa Al‏ 
dall Xll aa‏ واا een‏ كل هذا sali Xa col‏ 
المستهلكة التي لا تلبي تطلعاتنا بأي حال من الاحوال, تدخل بشكل فوضوي 
صاخب عالماً يرفض أي نزوع «ذهني» للقيم, لأن رؤية هذا العالم مستمدة 
من ينابيع ما وراء الوجود الانساني. ما كان ينهض بعالمنا لم يكن مفهوما من 
المفاهيم ولا هو قيمة ill‏ ولا من الميسور شرحه بغير ادوات الرؤية 
الشاعرية ‏ الاساطيرية ومقولاتها. d‏ ذلك الشيء الذي عبر عنه فننا التقليدي 
من خلال SAIL‏ العاتمة os Jus Ull ae‏ العتنائنية و CLE Al,‏ 
النورانية لمساجدنا. ما بُخشى وقوعه هو أن نخسر في غمرة مواجهة المفاهيم 
الغربية النمطية, مفاتيح رموزناء أي ذلك العلم التأويلي الذي سماه سويد 
نبورغ «العلم الملائكي». إن لم نكن قد خسرناه فعلاً لحد الآن. من دون تلك 
المفاتيم سوف نخسر أسمى ممتلكاتنا وأثمنهاء الشيء الذي حافظ على 
تماسكنا الثقافي على مر العصور. أي مفتاح الروضة الغناء التي تحتفظ بها 
ايران في روحها. 

الفن الايراني الحاضر هو فن طور الفتور. ولكن ما المقصود من طور الفتور؟ 
Ze‏ فن هذا السؤال سوق M‏ شعريا هو جزء من تفسير تقدم به هيدغر 
لبيت شعري معروف للشاعر الألماني هولدرلين, لاسيما فيما يخص معنى 
zl ze dl‏ أو ورمن السرة»: dä Aën‏ أن uel‏ يمل as Leien‏ و 
«رابطأ» بين «آلهة هربوا وإله سوف يأتي»1[؟؟]. هذا هو زمن العسرة, لأنه يتميز 
بعدمين اثنين ونفي مضاعف: عدم وجود آلهة هربوا من الساحة» وعدم وصول 


(1) Subjectivité. 


A0 


al‏ في طريقه الينا. تتجسد أهم تجليات هذا الزمن في التحرك النهائي ل 
SEN‏ غربية عبر عنها نيتشه بقوله «لقد مات الله». إن هذا الزمن هو الى ذلك 
عهد تفسخ الصور وتهرؤ الانظمة الثقافية. انها بالنسبة للفنان بواكير حرب مع 
الغول. أو بحث عن تجربة روحية جديدة يسميها تي اس - اليوت «النقطة 
الثابتة Pots UI‏ غياب الله الذي يُشعر به على شكل عدم هو بحد ذاته 
انطلاقة تجربة جديدة لاستعادة الله في الجهة الاخرى لله... في ما وراء اسمائه 
وتجلياته المثالية. ولهذا كان زمن العسرة زمن إبداع أيضاً. 

وإذن. أين نتموضع نحن الشرقيون الذين لم نخلق الروح «العلمية - 
الصناعية» ولسنا المسؤولين عن نبذ السحر" عن عالم جعل من الانسان Wl‏ 
وين Le A s Al‏ للأنسان؟ هل نق فى zl ei‏ ليس An‏ هل نحن 
في طور الغياب التام A‏ والذي يفضي غيابه الى تجربة روحية جديدة؟ ليس 
بعدز أين نحن إذن؟ نحن في طور احتضار الآلهة. حالتنا البينية ليست في طور 
هرب الآلهة ووصولهاء بل ما بين احتضار الآلهة وموتها الوشيك. بتعبير آخر 
نحن نعيش طور o3‏ أو مرحلة «ليس بعد» من الجانبين. ولهذا ليس شاعرنا 
یا a‏ يلكد adis uen EN a‏ لس اف justo‏ ول کان 
ومفكرنا ليس صدر المتألهين, ولا نيتشه. ولا هيدغر. نحن مفكرو däs‏ طور 
الفتور. 

هذا الواقع الخاص, وعلى الرغم مما يثيره من ضعف وهزل لا مندوحة منه 
على كافة الصعد, Y]‏ أن له سمة ايجابية واحدة هي انقاذ ما تبقى A‏ وأقصد به 
EE EE‏ يمكن SU‏ هذه رة 
الرقيقة في ise Ae, de‏ كل ele Laill‏ حتى أكثرها قدسية؟ هذا موضوع 


(1) The Still Point of the turning world. 
(2) désenchantement. 


AA 


لا يتعلق بنا نحن فقط. بل بنضج النظام التعليمي ايضاً وكذلك بطرح بعض 
التصورات الجارية التي تعد eil? Alan‏ من دون أن يعلم مروجوها حقيقتها 
وبماذا تتعلق. الكل يتحدثون عن اصلاحات ثقافية من دون أن يتفطنوا الى أن 
الارستقراطية الميتافيزيقية» بحيث لا يتسنى من دون تغير العمق الوجودي لهذه 
ce gll‏ تقل ail dod all‏ القاضة i) ama‏ شا الى dalolat‏ 
ات الان في Us‏ هذا oni‏ الى colas stas‏ كل Mat‏ 
Jis!‏ وانحطاط. الظروف الملائمة لنوع من صيانة هويتنا الثقافية هى هذه 
على ما يبدو: اولاً إقامة حوار مع ذاكرتنا الازلية. من ثم التحاور مع 
el‏ 

اننا اليوم شركاء مع العالم الغربي في مصيرنا. الشرق يتغرب شاء ذلك أم أبى. 
لاستيعاب هذا المعنى ينبغي ان نكون متنورين» ولمواجهته لابد ان نتحلى 
بالشجاعة. الخطر الذي يهددنا أشد وأفظع جداً اننا لم ننتج التفكير العلمي - 
الصتاعىء» ولا تصورنا نتائجه النهائية. ولم يكن لدينا الوقت لتوطين Kal‏ على 
انماط الحياة والشعور الجديدة. وبالتالي لم نكن دقيقين الى درجة تؤهلنا انتاج 
مضادات خاصة بناء أو تجعلنا مستعدين لصيانة الذات حيال هذا الهجوم الذى لا 
هذا المصير الذي بات مصيرنا نحن ايضاً واذا لم نفلح في التوغل الى اغوار 
الروح الغربية. فسيكون الخطر مضاعفاً حيالنا. 

التصور الايراني المألوف حيال الغرب يتأرجح بين قطبين متطرفين هما: 
عدم المعرفة. فالغرب ليس جنة أهالى المدينة الفاضلة, ولا هو جحيم الملعونين 


(1) uniformisation. 


(2) Syncrétisme. 


AN 


UR الغرب. بالنشية للسرق الذي يرفضه. هو فى الغالب: مجرد‎ e AT 
oM ومادية. واستعمار. لا جرم أن الذنب هاهنا يقع على عاتق الغرب ذاته.‎ 
الذين ينظرون للغرب على أنه‎ A الاستعمار كان على الدوام توأمه الملاصق‎ 
لا يعرفون من‎ ell انان متفوق والذين بعدونه سبب كل المعاناة الانسانية في‎ 
الغرب للأسف سوى بعض نتاجاته الثانوية. ولا يخالون حتى ان خلف هذه‎ 
واعمالاً تبلغ في ذروتها أرقى الاشياء التي أبدعتها‎ LET المظاهر الخادعة. ثمة‎ 
الانسانية لحد الآن: التراجيديا اليونانية, الكاتدرائيات القوطية, وكنتانات باخ.‎ 
اھ ھا واد‎ ll خانات روخة إدراك أن ور ااا‎ 
تتفتح على الجهة الأخرى من الاشياء. وهذا التوكل هو قبل كل شيء تسليم‎ 
QU «ساعة العالم» فى بعض الاحيان بارداً لا‎ JUS لاحكام الوجود. ولهذا يبدو‎ 
الى هذه الدرجة. لا مراء ان الغربي والشرقي على الرغم من تساوي الثقافات‎ 
وتكافؤها سيبقيان موجودين مختلفين. الايراني لن يصبح «فاوستا» في يوم من‎ 
الايام» والالماني لن يغدو يوماً لا كيخسرو. ولا ذلك المستهتر البصّاص بالمعنى‎ 
الذي أراده حافظ الشيرازي. بالرغم من «القرية العالمية» التي تحدث عنها‎ 
يبقى البشر في أعماق وجودهم تابعين لمأواهم وملاذهم,‎ le d مارشال مك‎ 
جوا أنه مرق‎ das واننا الن شيب‎ kai ddl عة‎ M وا لا وى‎ 
en الوفيقة‎ $ SU Ua eg Lud المعد يه‎ 2 JE الأعبار من‎ eda دوق‎ 
محض غرباء اضلوا طريقهم نظير الذين نشاهدهم في عصرنا الراهن يخوضون‎ 
غير معروف!‎ ih غمار الدنيا طلباً لدواء غير معين يعالجون به‎ 


هل بالمستطاع التحاور مع الغرب؟ 
قال هيدغر في لقاء ماتع له مع عالم [Yt] dk‏ أن الحوار بينهما عملية صعبة 


AA 


لعدم جود ات وجو مشترك بينهماء DS‏ اللغة هي بيت الوجود. 


ستنقلب أداة التواصل ذاتها الى عقبة في طريق الحوار. ربما كان «بيت الوجود» 
هو ذاكرتنا أيضاً حيث ترتوي فنوننا وافكارنا. ولهذا لا يمكن ان يقوم الحوار مع 
الغرب الا على قاعدة أصالة الجانبين. وفي غير هذه الحالة سنتقيد بحدود ضيقة 
داخل لغة احترافية وشعارات تمثل اليوم Axa‏ بارزة للصراعات el all‏ وننتهي 
الى ما يشبه حوارات الطرشان الواهية. مع أن «بيوت الوجود» Ze Al‏ والابرانية 
متفاوتة, الا ان كليهما ينبع من معين واحد. ولن يكون الحوار Lii Was‏ 
الا إذا تم على هذا المستوى. والحقيقة أنه على هذا المستوى ترتفع المدارس 
والمذاهب المختلفة تاركة مكانها للتعاطف على حد تعبير الرومي. ليست الغاية 
برمتها هي التوصل الى اتفاق (الاتفاق سيحصل حينما تكون ثمة مصالح 
مشتركة) وانما البحث عن علاقة تعاطف. كل دراية حقيقية وواقعية هي من فعل 
الروح وليس العقل. في المسعى العظيم لتحرير الانسانيةء لن يعود ثمة معنى 
للحجب الفاصلة بين الغرب والشرق. الغرب هو فضلاً عن حيزه الجغرافي. رؤية 
كونية تنوكا على تاريخ يمتد ل ١0٠١‏ سنة. والشرق الذي تعتمد فيه المعرفة 
اكثر ما تعتمد على الحضور الناجم على الاشراق والادراك الوجداني. هو في 
الواقع نمط من انماط الوجود. لكل انسان شرقه وغربه. ليس الهدف المنشود أن 
نقدم المواعظ لجانب على حساب الجانب الآخر. ولا أن يعلو جانب على 
جائب. انما الهدف أن ينال كل جانب سهمه المناسب. صحيح اننا لا تتوفر دائماً 
على قناعات وتصورات متشابهة ولكن اذا عرض أفضل ما يوجد لدى الشرق 
والغرب» فربما أمكن إعادة بناء هذا EI‏ المبضع. ونقصد به الانسان 
الحديث. 

مصير الفن الايراني يرتبط بجميع هذه القضايا. ايران تمر بظروف مأزومة بين 
Gael‏ برق ا E EE E‏ و :وشركيية اشن ا 


(1) Haus des Seis. 


M. 


والاستمرار الرصين لثقافته منوط بالوفاء لتراثه المعمر روا طويلة. ووعيه 
للثقافة الغربية H‏ قيقية. 
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الرؤية الأساطيرية 


المقدّمة 


السبب في استخدامنا لمفردة «الرؤية» )= البصيرة) دون مفردات من قبيل 
ap ep dl d ell‏ أن i ill oda‏ ريما طون le‏ شرت فق النظن ll,‏ 3$ 
العفو رد المباشرة المستترة. ذلك أن المعرفة الاساطيرية كما سيتضح Jl‏ 
علم في غاية الغموض» بل يتسنى القول أنه ذو طابع سحري. ليس ثمة مقولة 
من مقولات العقل الاستدلالي كالعلة والمعلول. والجوهر «uo alls‏ والزمان 
والمكان كما ترد في تداولات العقل الاستدلالي, يمكن أن قطن 33g e‏ 
الكونية Aën het ak, ll‏ دو اك ناقضة لهذه الرؤية بالتمام. إذ ثمة في 
الرؤية الاساطيرية ضحبة واه سر da‏ بين الافكان el‏ والصور الو عة 
تجعل العالم الاساطيري يبدو كرؤيا عظيمة قد ينبثق فيها أي شيء من أي شيء 
آخر. وقد يظهر العالم في طرفة عين كفقاعة خيالية ثم يضمحل في لحظة 
واحدة كحلم عبثي باطل. من هنا كان العالم الاساطيري ذا شبه عجيب بملكة 
الخيال لدى الشعراء والفنانين: والأفضل أن نقول أن الخيال الخلاق لدى الشعراء 
والفنانين هو ذو دور اساطيري في الاساس. إذ أن من الخصائص المميزة ل 
«الميت» قدرته على «منح الصور» «الإحالة» أو «التأسيس»“ ای فشكل g‏ 


)1( Gestaltung, 


q0 


قوة الكلام all,‏ الباهرة. أساس الرؤية الاساطيرية. 

في الثقافة الغربيةء يجوز استقاء الامثلة من المساعي الصوفية لكبار الشعراء 
ELN A‏ الألمان الذين يعودون الى عالم الداخل بغية استعادة الذاكرة 
الأزلية المستترة في الاساطير. ويصمدون بوجه النهضة التنويرية التي سادت 
القرن الثامن عشر basi:‏ ان الغربة التي يعيشها شاعر مثل «واكن رودر»!" إزاء 
القيم القروسطية المنسيةء والجاذبية الهائلة التي تشد «هولدرلين»7" الى ينبوع 
الأساطين النوتانية القدننة: Leu y‏ رونا uo‏ ,9 السحرية A SL‏ عن 
كلها عن هذا الوجع الداخلي. لعل «نواليس» أعظم شاعر رومانتيكي ألماني, 
Ile) al?‏ أن säll eco s sao Ae‏ والشاعرية: Set‏ تاليش عالم ell‏ 
ball aded säll.‏ اكز و اة من e‏ المخسوسات وقول oS lo‏ 
شاعرية هو الأكثر حقيقة». العالم رؤياء والرؤيا elle‏ وادراك هذا العالم الخيالي 
غير ممكن بواسطة «adl‏ وانما إدراكه عبارة عن حالة باطنية. وهذه الحالة هي 
«اكوستيك OCH‏ أو «صدى الروح» ومقرها في القلب أي في اللطيف 
المعنوي. حينما يقطع القلب صلته بالعالم الخارجي» ويملاً أركانه بالفيض 
المعنوي» إذ ذاك يولد الدين والنزعة الروحية المعنويةء ويتحقق الشعرء فالمعنوية 
säll JUS,‏ بالسية ر الى هما د ze A.‏ الل 

شلينغ وهو من الفلاسفة المثاليين الكبار في المانياء اسبغ على المبادئ 
الرومانتيكية Vus‏ فلسفياً. يعتقد شلينغ في فلسفته الطبيعية أن الطبيعة هي 
«أوديسة[5] الروح»". والوجود بمثابة عمل فني. عالم الفن «المثالي» وعالم 


(1) culte, rite. 

(2) Wackenroder. 

(3) Hölderlin. 

(4) Novalis. 

(5) Akustik der seele. 
(6) Naturphilosophie. 
(7) Odysce des Geistes. 


AN 


gallo e VI‏ قان من فعل واحد. العالم الخارجي صنيعة لا واعية 
لهذه القوة الفاعلة, وعالم الفن تجل واع لهذه القوة ذاتها. de‏ الوجود اثر فني 
حي. الطبيعة شعر أزلي ولكن gos‏ للروح, وفي الفعل الفني الخلاق فقط 
aam y‏ هدان يسبب ege eal pU‏ الفن «ارغنون»" الفلسفة, إذ في 
العمل الفني يكتسب اللا متناهي طابعاً متناهياً. شعراء ومفكرون رومانتيكيون 
آخرون نظير «كارل غوستاف كاروس»[1]!'' تأكدوا من المصدر اللا واعي 
للاساطير والكامن في اعماق الانسان الغافي» فمهدوا الارضية لظهور مدرسة 
التحليل النفسي للأعماق. وأدركو بفراستهم أن «القوة اللا واعية التي تستخرج 
أطروحاتها من باطنهاء هي ذاتها القوة الطبيعية التي تخلق من منظومات «عوالم 
الذرات والاجسام المركبة وحتى الافلاك والاجرام السماوية» صوراً وطروحات 
AN‏ الانسان بجمالهاء وفي مقابل العالم المجهول الذي يصنع طروحات 
الدنيا الجديدة, ثمة We‏ تتصف باللاوعي الجمعي هي المصدر الازلي لكافة 
الطروحات الداخلية للانسان: الدين. العقيدة, النظام الاجستماعي: الو eg‏ 
والفن»[٥]. l‏ 
«الميت»7" أو «الموتوس»“ على حد تعبير اليونانيين هو الكلام» والكلام 
مرتبط بالمعنى الاساطير dein Kéis P se Au‏ :هو Vous‏ نهم 
في التفكير سوف يتضح لاحقاً بيد أن الميت باعتبار آخر يعني الحكاية 
الخيالية, والقصة. والتاريخ المقدس. الميت تاريخ مقدس يحكي عن سر الخلقة, 
وهو المصدر الأزلي لكل عقيدة. وتصور» وسلوك à‏ في الزمن الاساطيري 
الأول Ba‏ واحدة والى الأبد. ثم أضحى من بعد ذلك äi iid‏ مناحي 


(1) Organon. 
(2) C.G. Carus. 
(3) Mythe. 

(4) mythos. 

(5) logos. 


AN 


الافراد ومراسيمهم العقيدية والعبادية. ويضفي عليها الاعتبار. ولكن حيت أن 
الميت يتعلق بالحوادث الأزلية التي وقعت في زمن الخلقة اللا متزمن. فإن كل 
فيك Äech ap‏ من colle VI‏ کرش اغوم لو weld kl‏ أي ol‏ 
انيه ی uut‏ القواعد. ولما كان هذا «التأسيس» صياغة للصور, أو 
«إرساء مشاريع» على حد تعبير حافظ الشيرازيء OR‏ كل ميت هو في الوقت 
ذاته إحالة لصور نوعية أو «اركتيب». وبما أن الميت حقيقة حية تسبغ الاعتبار 
على متاق الاس اميم be Al‏ لذا eicht‏ كل ميت d Jann Bue‏ 
بالديق Lal aee‏ تا سس دان ويکس duradis a ja‏ 
هي اعادة بناء الانسان واعادته الى ينبوع التجليات الازلية. لما كان الميت كلاماً 
خلاقاً UJ, Loans‏ كانت نطفة هذا الكلام مستورةٌ في az‏ الانسان. فإن 
الاستجابة للكلام الاساطيري بمنزلة Hal‏ هذا الكلام الغافي داخل الانسان 
وأقامة ell‏ عَامضّة بين الاتسان والوجوف وكل أسرار الذكر فى المفحى 
اليوغائي الهندي «تانترا» انما ينهض على هذا الأساس. والخلاصة هي: بما ان 
الميت هو اركتيب (صورة نوعية) وضرب من اللوغوس. وذاكرة أزلية تجمع 
كافة «الكينونات» والموجودات الأزلية. فان كل استذكار تحتويه الروايات 
الاساطيرية, يحمل رسالة يوم «eb»‏ والانسان باستجابته لهذه الرسالة يصل 
الى معين الاساطير الفياض والذي يمثل جذور الانسان ومصدره في الوقت 


ذاته. 


(1) cosmogonique. 


AA 


الفصل الاول 


ORUM‏ هو التاسيس 


يقول «برونيسلاو مالينوسكي» حول الميت: «الميت في المجتمع البدوي, لا 
يعني بصورته الاولية الحية مجرد قصة مروية؛ وانما واقع تم تجريبه. الميت ليس 
من نوع الابداعات التي نقرؤها في الروايات المعاصرة, انما هو حقيقة حية كأنما 
وقعت في الأزمنة الاولى. وأخضعت بعد ذلك العالم Zen‏ البشر 
Detel at‏ 

ما هو هذا الزمن الأولي أو زمن البداية الذي يشير اليه مالينوسكي؟ يعتقد 
الباحث الايطالي پتازوني: 

«ليس الميت حكاية أو خرافة, وانما هو تاريخ... تاريخ حقيقي وليس 
تاريخاً كاذباً. قصة واقعية تحكي بسبب مضمونها عن وقائع حقيقية, أي بداية 
الوقائع الازلية الكبرى: بداية well‏ بداية البشرية بداية الحياة والموت, بداية 
ظهور الانواع الحيوانية والنباتية. بداية الصيد بداية الزراعة, بداية النارء بداية 
الاديان, بداية مراسيم الدخول (في الديانة السرية). بداية المجتمع الشمني 
(شمنيزم) وقواه العلاجية, الوقائع القديمة العائدة لازمنة سحيقة غابرة كانت 
بداية ومنطلقاً للحياة العصرية, وقد تأسست البنية الحالية للمجتمع طبقاً لها... 
هذا العالم السحري هو حقيقة متعالية لا يمكن الشك فيهاء لأنها ماضي الواقع 
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الحالي وشرطه الأساس. الميت قصة واقعية لأنها قصة مقدسة. وهي مقدسة لا 
بسبب مضمونها وحسب» وانما بسبب القوة الحقيقية dE‏ التي 
Al: edis‏ النيعاك AN Jä wll Lat Loi eas Ni‏ 
التعبير عن الميت هو عين الديانة ويرمي الى ذات الاهداف التي يقوم عليها 
الدين» أي: بقاء الحياة وتطورها. رواية قصة الخلق الأول للعالم هي بهدف بقاء 
العالم والحفاظ عليه. ورواية قصة البدء تهدف الى صيانة الحياة البشرية, أي 
الحفاظ على المجتمع الانساني والأقوام. رواية الميت المتعلق بمراسيم الدخول 
والديانة الشمنية ترمي الى إبقاء آثارها والقوى المستترة فيها على مر الزمن. 
ولهذا كانت الاساطير قصصاً واقعية وليست مختلقة, حقيقتها لا تنطبق على 
النظام المنطقي. ولا على النظام التاريخي. لأن الميت هو قبل كل شيء حقيقة 
دينية ومعنوية, وهو حقيقة سحرية بمعنى من المعاني. تفعيل الميت في الدين, 
والذي يتم احياؤه للحفاظ على lal‏ ناجم عن سحر الكلام وقوة الكلام و 
«الميتوس». وليس المراد بالكلام رواية قصص وحكاياء انما المقصود منه قوته 
السرية القديرة!" Asl‏ من اشتقاق كلمة Län‏ توم sali) hi‏ 
UNS C‏ 

النقاط التي يمكن استخلاصها من التعريف المسهب نسبياً لهذا الباحث 
الايطالي هي أن الميت يمثل التاريخ القدسي والواقعي للعالم» وهو منطلق وجود 
العالم والانشطة الانسانية. ويلمح بتازوني الى نقطتين أخريين سنتطرق اليهما 
فيما بعد: إحداهما الصلة بين الميت والدين؛ والثانية قوة الكلام السرية الخلاقة, 
والمتأتية من مفهوم كلمة «فا ‏ توم» اللاتينية بمعنى المصير والتقدير. يرى 
«ميرسيا الياد» أن بالإمكان معرفة الميت من اسلوب وجوده وظهوره فقط. ذلك 
ان الميت خلاق ونموذجي في نفس الوقت. وبتعبير آخر: الميت مهندس بناء 


(2) forza arcane Possente. 
(3) Fa tum. 


E 


الواقع في العالم. وهو الى ذلك محدّد سلوكيات البشر وتصرفاتهم. 

«حينما يشرح الميت «الكوسموغونيك» (اساس العالم» كيفية ظهور العالم» 
فهو في الوقت ذاته يعبر عن ظهور هذا الواقع الكلي الذي يسمى العالم» ويعبر 
أيضاً عن النمط الوجودي لهذا العالم. أي أنه يقول كيف وجد العالم»[4]. من هنا 
كان حديث الخلقة تجلياً Pos ue‏ ولما كانت جميع الاساطير. من جهة 
اخرى, ذات صلة ببدء العالم وانبثاقه. وفيها اشارات الى احداث تقع في الزمن 
coi Io‏ فكل ميت هو ايضاً P Las et D gl jos‏ ذلك أن الآلهة 
والموجودات السماوية هي التي تخلق العالم وتؤسس لكل الكينونات الموجودة 
فيه. ثم إن كل ميت هو تاريخ sois‏ كما dek‏ والمراد من التاريخ المقدس 
cuo‏ منزل وحقائق ما فوق الانسانية تتكائف وتظهر في فجر الزمن الاساطيري 
O s‏ ولأن الميت أشد Rail‏ من أي واقع ممكن» وأقدس من أي موجود. 
لذا يتجلى مضمونه على شكل Dell‏ ممكنة التكرار تطالب البشر بأن 
يحاكوها. بكلمة ثانية: الميت حمّال الأعمال الاساطيرية التي تجترحها الآلهة 
والأففال الملحمية الى AA pas Pp. ] JU La ze‏ اللي o zl,‏ 
EES V EE KS‏ 
الدنيوي ويلتحق بالزمن الملكوتي. وفي حين يرى الانسان المعاصر «الميت» 
معادلاً لأخيلة وهمية فارغةء يرا d‏ الانسان المنتمي للحضارة التقليدية القيمة 
والاعتبار الراسخ لكل حقيقة وواقع ولكل ظاهرة في عالم الوجود. ولكن لم 
يشر لا مالينو سکي» es Y,‏ ولا الياد الى قضية اساسية تتعلق بالجانب 


(1) onto _ phanie. 

(2) in illo tempore. 

(3) théo _ phanie. 

(4) hiéro _ phanie. 

(5) Grand Temps. 

(6) Modéles exemplaires. 
(7) Gesta. 
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DA‏ للاساطير. في جميع هذه الآراء بقي ثمة شيء في الظل لم يطرح وهو: 
كيف أن الميت le‏ لعالم الوجود واساس له في ذات الوقت؟ يقول الباحث 
الهولندي «فان درليو» شارحاً الجانب العلّي للاساطير أنه ما من ثابت أو ساكن 
bL A‏ يه ab‏ كل m wat‏ :يمك أن يكل من ape‏ 
E‏ الطابع الفعلي على شكل quon‏ أي أن كل ميت هو ع Y‏ 
بالمعنى القديم لكلمة العلي, والذي يروم الميت بموجبه ايضاح حقيقة h‏ بل 
بمعنى أن الميت يضفي القيمة على هذه الحقيقة[١1].‏ 

حينما يقول فان درليو أن الميت يضفي الاعتبار على حقائق العالم فإنه 
يسلط اضواءً جديدة على الجانب العلّي للاساطيرء لكن جدال علية الميت 
وبُعده التفسيري الايضاحي لا يزال مع ذلك غير جلي. يعتقد كاتب السطور أن 
بالمقدور رصد الاجابة عن هذا السؤال في بحث قدمه الكاتب الهنغاري 
«كرنيي». يعد كرنيي من اتباع مدرسة «علم نفس الاعماق» ليونغ"» وهو 
باحث يكتب بالألمانية. يقول أن في اللغة الالمانية كلمة توضح الجانب العلي 
للميت» وهي الفعل «بي - [Pas e‏ التراكيب التي تصطنع من كلمة 
«غروند»!” (بمعنى العلةء الاساس. القاعدة, والجذر. والاصل) كثيرة. وقد انتزع 
منها العديد من المفكرين الألمان مفاهيم شتى بإضافة سوابق لفظية لهذه المفردة. 
المفكر الذي تطرق أكثر من غيره لصلة هذه الكلمة بمفاهيم من قبيل 
«اللوغوس» و «الفوزيس» والوجود. هو مارتين هيدغر”". تم التطرق 
باختصار لنظريات هذا المفكر في الجزء المتعلق ب «الميت» و «اللوغوس». 


(1) étiologique. 

(2) átiologisch. 

(3) Jung. 

(4) begründen. 

(5) Grund. 

(6) Physis. 

(7) Martin Heidegger. 
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iis «odi, et‏ متم ME‏ سان وإزساء ell qi Leal‏ ولا كان 
الميت حسب رسالة «معرفة العالم» البهلوية القديمة. يعني «منح الأساس» )= 
التأسيس) بالمعنى الحقيقي للكلمة. مضافاً الى ان مفردة «غروند» الألمانية 
تجمع بين مفهوم «العلة» الانتزاعي ومفهوم «الاساس» الضمني الى جانب 

يقول كرني: 

«الميت يمنح الأساس والجذور» ويجيب عن السؤال «من أين؟» لا عن 
السؤال «لماذا؟». في اللغة اليونانية بيان واضح للفارق بين هذين. الاساطير في 
أصلها لا تعرض ult‏ ولا العلل الأولى". الميت يضع العلل شريطة أن نفسر 
العلل بمعنى «الاصول الاولى»" كما علّمنا ارسطو. في رأي فلاسفة اليونان 
القديم. كان بمقدور «الأصول الاولى» أن تتمظهر على شكل eG‏ أو نار, أو «اللا 
متناهي»“ وهذه من جهة ثانية لا تعد عللاً أولى. وانما هي أكثر منها «مواد 
jl‏ أو ظروفاً او يكن للزمن تأثير فيهاء ولم يكن ثمة شيء 
وراءهاء بل يصدر منها كل شيء. وهكذا هي الوقائع الاسطورية انها تمنح 
الأساس لعالم تقف عليه جميع الاشياء. وهي اصول LA‏ يعود اليها كل 
er‏ متها كل ines‏ ف فق أنها عا عل ال ا 
وتتموضع في لا زمانية الزمن الأزليء أي في ماض لا يقبل الفناء بسبب انبعاثه 
المتتابع في التكرار الابدي»[۱۳]. 


(2) Ursache. 

(3) arkhai يونانية‎ 
(4) apeiron يونانية‎ 
(5) Urstoffe. 

(6) Urzustánde. 
(7) arkhai. 


D 


وراء السؤال الظاهري «لماذا؟» يطرح السؤال «من أين؟». ووراء D'A‏ 
يقف المبدأ أو المصدر أي «الآركيه»". والحقيقة أنه ما من سؤال في الرؤية 
الاساطيرية يطرح باسلوب العقل المنطقي, وما نتلقاه هو قفزة مباشرة الى مصدر 
الفيض والمرجع الأزليء "la, elt‏ هو ضرب من العودة الى الجذور 
وتحرير مجدد للذات على مسرح المبدأ (المصدر). في حين تتحرى ذهنية 
الفيلسوف المدققة في عالمها المحيط بها درباً يقول لها: «ما هو الموجود في 
الأصل». يعود القاص الاساطيري الى زمن البداية ليقول: «ما الذي كان في 
البدء». ف «أزلية» الزمن بالنسبة له هي التي تحتوي DEILI‏ وليس ماهية 
الاشياء. أو لنقل أن البعد الاسطوري للحقائق هو الذي يسبغ الاصالة على العالم 
والسلوك الانساني. 

القاص الاساطيري بإنشاده الحكايا الاسطورية يحيي من جانب تلك الو e‏ 
المستترة في الاساطيرء وبسبب ke)‏ يجد نفسه على مسرح الوقائع الازلية 
ومن جانب آخرء ينمّي ويبرعم في داخله مبدأ الميت الفياض» بمعنى i‏ 
بعودته الى الزمن الاساطيري الأول يضع اليد على Pus‏ الاساطير بصورة 
مباشرة. 

بيد أن السؤال الذي يثار هو: ما المبدأ والمرجع الموجود في الانسان ايضاً؟ 
الانسان بوصفه عالماً صغيراً يشاكل العالم الكبير من حيث اشتماله على آركيات 
وجود الله واستمداده الدائم منها ورجوعه اليها. اتصاله بمبداً العالم كاتصال دوي 
مضاعف ألاف المرات بمصدر الصوت الأول. احياء الميت فى الانسان ضرب 
من الاستغراق في الداخل؛ استغراق يرشده الى «النطفة Oial‏ في وجوده. 


(1) aition يونانية‎ 
(2) arkhe يونانية‎ 
(3) Begründung. 
(4) arkhai JA اصول‎ 
(5) lebendige Keim. 


٤ 


لكن حصول هذا الاستغراق الداخلي رهن بعملية التأسيس الاساطيري. 
EET asy Steeg‏ على ام St‏ الول cll‏ من 
bäi Ae Af deus adeo‏ تلاقى قطي الآركيات Aan‏ هيدا وجرد الانسان 
ومبداً العالم. «مبدأ (اصل) النطفة»(٠ le ge‏ 
الخالي من أي Ie LLL‏ يزدهر وجوده في نقطة تلاقي هذين القطبين. وهناك 
تتحقق النقطة المركزية لوجوده. وعلى اساس هذه النقطة المركزية تتنظم دائرة 
وجوده وأعماله. فحيثما يتوحد المبدأ مع العلم بالمبدأ. تكون النقطة المركزية 
للوجود «وكل من يتجمع داخل ذاته على هذا النحو. ويخبر عنها بهذا الشكل. 
سيختبر المبدأ ويبشر به: أي أنه في الحقيقة يمارس عملية De aM‏ 

ولكن في هذه النقطة المركزية وهي موضع الاتصال بين مبدأً الانسان ومبداً 
العالم» يكتشف الانسان من ناحية «وعلى نحو مطلق» اسرار بداية الخلقة, ومن 
lais ail cols kelen «ue zi le ap 8 sl eU‏ ويكلنة 
cx‏ غود الأنسان الى اا EE E EE‏ 
والنابعة من هذا المبدأ الأساطيري الأول. ولهذا عند تاسيس مدينة «روما» 
اشتمل بناؤها المركزي المشيد وفقاً للتصميم الاساطيري الاول. على قبو خاص 
بالأسلاف“ وكان «موندوس»" مدينة روما نقطة بداية ينبجس منها الينبوع 
الأول للصور النوعية. ويجري منها ايضأ نهر الذاكرة الازلية. بتعبير آخر. كان 
الموندوس بداية مطلقة لوجود البشرية وبداية نسبية لذاكرة أزلية تستمد 
ase,‏ من :ذلك Ul näi sl‏ الضلة بين الميت UBL. ais All Ss‏ 
عليها الاضواء في موضع آخر من هذا البحث. 


(1) die Arkhe des Keims. 
(2) Abgrund des Kerns. 
(3) mundus. 

(4) di Manes. 

(5) mundus. 
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والآن: يعد تحقق هذه النقطة المركزية ضرياً من «إغعادة Dn, All‏ 
cas Al‏ على حد تعبير يونغ, فكما ان الميت هو مؤسس الوجود في الازلء 
AUS‏ النقطة المركزية لوجود الانسان هي مصدر ومبدأ التأسيس لكل منظمة 
JS,‏ نظام وكل تشييد وكل من عاد الى المبدأ يكون قد اتتخذ لنفسه دوراً 
اساطيرياً. وهذه النقطة من جهة ثانية هي ينبوع فوران كافة الصور الاساطيرية, 
وهذا الفوران الأول يعبر عنه شتى الاقوام فى اساطيرهم على شكل «طفل 
الهي»" هو «الوليد الأول للزمن 53 ibi el iL: un WO‏ 
jS‏ فل den‏ و يعدن ياء تعاس dais ds el‏ ور 
A hl.‏ وتجري آتهار الذاكرات الازلية لقن“ eli‏ والشعوب كل فى secl‏ 
es‏ ذلك ان هذا الينبوع الفياض هو بداية ومبدأ بالمعنى الحقيقي للكلمة 
all:‏ فى ap AL‏ اشاس all,‏ الخال من أي Sale oils kel‏ 
EE EEN‏ 
من أهم الموضوعات الاساطيرية. وهي في الأصل اعادة انتاج لذلك 
«التأسيس» الأول. 

متى ما یشید عالم صغير هو انعكاس لعالم کبیرء واينما یشید نظام» يتحول 
الفا سه slk,‏ الى alls lag Än Lan‏ اكه هبو uere‏ وارسان 
راغت cg‏ التأسيس فى Us‏ البقير:ذاث الدور الذي يلعيه التأسيسن 
الاساطيري في عالم الأزل. بيد أن هذا «العمل» هو نفسه الدينء والدين هو 
تبديل مضمون اساطيري الى عمل Dal‏ فالدين يستوعب داخل نطاقه كافة 
الانشطة الدينية. all y‏ والمعمارية والاجتماعية لشعب من الشعوب. كل بيت 
يشيدء وكل مدينة E‏ وكل معبد يقام, هو إشعاع من تجليات الاساطير بالصور 
النوعية. ولهذا كان محل السكن انعكاساً لتصاميم المدينةء والمدينة انعكاسا 

(1) Neugründung. 


(2) Individuationsprozes. 
(3) puer aeternus. 
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لتصميم المعبد, والمعبد. إنعكاساً لشكل النظام الكوني و «ينبغي صياغة عوالم 
الانسان الصغيرة طبقاً لتلك الصور المثالية التي يجد الانسان كليته الخاصة 
به منظمةٌ على أساسهاء ويعرف هذه الصيغة في العالم الكبير Dall al‏ 
ولان لنتعرف على هذه النقطة المركزية أو «أساس النواة الخالي من أي 
اساس». 


Y‏ النقطة المركزية في الوجود 

يقول يونغ في هذا الخصوص: «يبدو أن هذا ضرب من «الذرة النووية»" لا 
نعلم شيئاً عن بنيتها الداخلية ومعناها النهائي[١۲].‏ هذه «الذرة النووية» يسميها 
Ss‏ «ماندالا»!". وتعني كلمة ماندالا بالسنسكريتية A AA‏ ويراد بها «الدائرة 
السحرية». وحيث اننا سنناقش قضية الماندالا في شطر أخر من هذا الكتاب, 
لذا لن نخوض فيها هاهنا الا بمقدار ما يتصل بموضوعنا الحالى. الأطروحة 
SE Din 8 line EN MUT MEAE S!‏ الماندالا. 
ملابسات انبثاق الماندالا نفسها تتعلق باسرار الوجود والتجليات الغيبية وهو ما 
سنتطرق اليه فيما بعد. الماندالا أو الدائرة السحرية هي مظهر «الصورة 
syl‏ والآركتيب الاول. ليس للآركتيب محتوى في حد ذاته. فهو يكتسب 
محتواه حينما يكون جزءاً من وعينا. 

يقول يونغ أن بالمقدور تشبيه بنية الآركتيب بالنظام المحوري للكريستال. 
انه نظام يصنع مسبقاً صور الكريستال البلورية في المادة الأم. البنية الاولية 
للكريستال غير مشهودة في المادة El‏ فهي لا تظهر الا حينما تتحد 
«الجزيئات» و «الايونات». كذلك هو الآركتيب الأول: بلا محتوى و «قائم 


(1) Atomkern. 
(2) mandala. 
(3) Archétype. 
(4) Urbild. 
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Vasli‏ وكذلك الآركتيب الغارق في الجماعة: بلا تعين» ولا شكل» وعلى هيئة 
لا وعي جماعي. 
يظهر الاركتيب حينما يكون له محتوى, ذلك أن الاركتيب بحد ذاته خاو 
وفارغ» وهو مجرد عنصر مانح للصور والانظمة. أو هو على حد تعبير يونغ قوة 
E‏ 1" جاتن كفو val‏ نحنو ME‏ كت ua tl‏ 38 3 الصياعة 
المسبقة هذه والتي تشكل النواة المركزية للاركتيب[1؟]. على ان هذه القوة 
المانحة للصور تتعلق بملكة الخيال الخلاق Lau‏ لأن ملكة الخيال هي التي 
تنقل الصور الازلية والآركتييات من القوة الى الفعل. وللايضاح تقول ان «الصور 
النوعية» غافية داخل اللاوعي على شكل قوى كامنة. والجوهر الاصلي 
للاركتيب لا يمكنه بحال من الاحوال ان يكون جزءاً من الوعيء 53 كنهه عبارة 
عن حقيقة روحية!". مر AL‏ الطروحات الاولية للاركتيب تظهر على شكل 
ماندالا أو «صور Piel)‏ وللصور الرباعية تاريخ متشعب. وهي لا تتجلى 
في الأديان والحضارات المختلفة وحسب» بل قد نجدها في رؤى الافراد 
العاديين Lë‏ سواء كانت هذه الضور النوعية على شكل ماندالا أو على شكل 
«صور رباعية» فهي تتبلور على اشكال منوعة ومتعددة: نظير الزهرة (الاساطير 
الهندية)» وصفحة e LE‏ وحديقة في وسطها نافورة. أو طاولة تحيط بها أربعة 
کراسی» أو esses iual Go‏ ثماني SE BE‏ شمس تصدر 
کیا شاقة خطوط مات أواأرية فصول أء قير terre‏ 
واشكال شتی من الماندالات في فن «رسم "el‏ التبتي والبوذي. وفي 
الهند. تعرف أبسط صور الماندالا ب Dust‏ التي تعد في الأصل أداة تركيز 
an sich.‏ )1( 
facultas praeformandi.‏ )2( 
psychoide.‏ )3( 
quaternité.‏ )4( 


(5) iconographic. 
(6) Yantrh. 
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معنوي ومراقبة فكرية. بالتركيز والانتباه المستمر على هذه الصور. يستطيع 
all‏ أن ke Ap Ke‏ الى مركن وجودة ومن ما تركز الذهن Je‏ نقطة 
بعينها(". تنطفئ الامواج الذهنية ويؤول تيار التفكير الى التجانس والامتداد 
والثبات» وبعد ذلك تتحقق المراقبة الواقعية تعقبها حالة TL dl‏ وينفذ 
الانسان الى مركز وجوده و «ذاته»(" الحقيقية و «أساس النواة الخالي من أي 
أساس» لوجوده. ويتوحد مع «البراهمن» وهو مبدأ عالم الوجود. 

«eel مدن أي‎ Al مصدر:الاكترصيات أو «الأساس‎ a ما‎ wël 
لوجودنا والمتمظهر على شكل بُنى وصور نوعية؟ معظم المختصين في دراسة‎ 
والباحث الذي‎ Picus an الاديان أطلقوا على مصدر هذا التجلي اسم تجلي ال‎ 
اا ا‎ Jare coc 
ونظراً‎ Pd في دراسة تاريخ الاديان, هو العلامة الالماني الكبير «رودولف‎ 
لأهمية المسالة نسلط الضوء فيما يلي على المحطات الرئيسة في هذا الكتاب.‎ 
وكذلك على الأطروحة التحليلية التي يقدمها اوتو لظاهرة تجلي «النومن».‎ 


dE -Y‏ النومن 
في كتابه الشهير «داس "egaal‏ يناقش رودولف اوتو بنية تجلي 
di‏ و«داس "dd jua‏ او الظهور النومني صفة اصطنعها اوتو من 


المفردة اللاتينية [Y£]« ET‏ والنومن في اللغة اللاتينية بمعنى الموجود ما وراء 


(1) ekágrata: سانسكريتية:‎ 
(2) samádhi: سانسكريتية:‎ 
(3) átman. 

(4) nunmineux. 

(5) Rudolf Otto. 

(6) das Heilige. 

(7) Numen. 

(8) das Numinose. 


الطبيعي» الجلال والعظمة الالهية, الارادة الالهية, القوة الالهية والروحية الفاعلة. 
اوتو من اتباع التيار الفكري الذي اطلقه المفكر الالماني الرومانتيكي الكبير 
D SL ua»‏ والذئ Jes A sec Zen JE gala sel‏ 
يتجزأ من بنية النفس الانسانية. المهم بالنسبة لاوتو هو البعد العاطفي للدين 
والمعنوية. في تحليله لظاهرة النومن يصل اوتو الى نتيجة تؤكد ان رد الفعل 
الانساني الاول قبال تجلي النومن هو الشعور بالعبودية حيال ربوبية الحق 
وتجلي D ll‏ الشعور بالغبودية والربوبية”! deng‏ أوتو (ميستريوم 
ee‏ م" أو السر المفزع. ينجم هذا السر المفزع المذهل من القهر والصولة 
الهائلة التي يتسم بها التجلي الذاتي» ولهذه المقولة أربعة ابعاد: 

١‏ البعد المفزع للنومن. الشعور الأول الناتج عن هذا الفزع هو الحيرة 
والغربة!؟). من هذا الشعور العميق ad‏ الأديان ثم تكتمل بعد ذلك تدريجياً. إن 
هذا الشعور هو جذر الشياطين والآلهة. كل ما يدرك وتتشكل ملامحه بالرؤية 
الاساطيرية والعلم الحضوري الوجداني» ينبع من أعماق هذا الشعور. 

Y‏ البعد الثاني يسميه اوتو الجلال المنبعث من القوة والقدرة. حيال هذا 
الجلال الربوبي يشعر الانسان بالعبودية والصغار والتفاهة ويقول لنفسه: «انا 
وكل المخلوقات لا شيء, أنت الموجود فقط وأنت كل شيء»[0؟]. 

Y‏ البعد الثالث للنومن هو البعد الكاشف عن الطاقة. في هذه المقولة يمكن 
ادراج الغضب الالهي أو «غضب يهوه» إله اليهود. كل الصفات التي تنسب لله 
allis‏ والاحساس. والارادة. والقدرة, والفاعلية. والغائية هي من سنخ هذه 
المقولة. تتمظهر هذه القوة في الانسان على شكل olal‏ وعصبية, وكفاح وجهاد 


(1) Schleiermacher. 

(2) Kreaturgefühl. 

(3) mysterium tremendum. 
(4) das Unheimliche. 

(5) Orgé theoy. 


۱1۰ 


في سبيل الحق. القوة التي كانت تحرض «لوتهر»" على «اراسموس»("ا 
ب ag Ai‏ هذاه de Sall‏ فشكل eie‏ ار 
e‏ والغضب والعشق هما وجهان لعملة واحدة. العشق كالغضب الالهي 
يحرق كل شيء ويصنع اللا شيء. والطاقة المحركة للعشق هي الغضب الالهي 
ولكن بالاتجاه المعكوس» وفي «b‏ عارف من القرون الوسطى ليس العشق 
E E‏ ود Cdi Sel‏ 
المثاليين الألمان الذي اعتبر المطلق قفزة عظيمة لا تقبل السكون, وكذلك مفهوم 
الارادة «الشيطانية» في فلسفة شوبنهاور“. تستمدان مادتيهما من هذا العنصر 
تحديداً وهو عنصر الطاقة الموجودة في «النومن». غير أن اوتو سجل على 
هؤلاء الفلاسقة خطا ووا فيه تمثل في انهم نشبوا الصفات الطبيعية ل «شيء» 
هو في الاصل غير متعين وعصي على البيان*. أي انهم تصوروا هذه الصفات 
واقعية. والحال أنها وجه رمزي تمثيلي ليس DUYN‏ 
٤‏ - البعد الرابع هو مقولة السر المفزع» فعنصر Tall‏ هو ما يسميه اوتو 
Ges SI‏ أو «الآخر AL‏ ها a‏ من التدكير بان d‏ كان خبيراً 
مرموقاً بالثقافة الهندية Lad‏ وعاش سنين طوالاً في الهند فترجم العديد من 
الكتب المقدسة الهندية الى الالمانية. ووضع رسالة في المقارنة بين عارفين 
عظيمين من الشرق والغرب هما شانكارا الهندي و «مايستراكهارت»!) عارف 
القرون الوسطى الألماني. عرفت باسم «عرفان الغرب والشرق»". تعبير 
Luther.‏ )1( 
Erasmus.‏ )2( 
Fichte.‏ )3( 
Schopenhauer.‏ )4( 
ineffabile 1,5 V.‏ )5( 
mysterium 1.5 y‏ )6( 
das Ganz andere.‏ )7( 


(8) meister Eckhart. 
(9) Westóstliche Mystik. 
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ALF E ET E E EE 
المعنى ذاته. يقول اوتو إذا سلبنا من عنصر‎ aus التي‎ (anyadevà) السنسكريتيه‎ 
«السر» هذا ملاحقّ الخوف والفزع. فسيظهر على شكل مفاهيم من قبيل‎ 
والمدهش. والمذهل'". المعادل الألماني لهذه المفردات اللاتينية هو‎ Le) 
بالغربة والاغتراب ينبعت من ذلك‎ Zoe على أن هذه الحيرة‎ T es lt كلمة‎ 
«الآخر مطلقاً»“ لأن «الآخر مطلقاً» حالة تستغرقنا بحيرة «اقصائية»[۲۷].‎ 

هذا Ga iila aN‏ لا شت ادراكة الا بالضفات ap yl Ae‏ 
والعرفان يبلغ بهذا التضاد الناجم عن «النومن» ذروته ويضعه لا في مقابل 
الطبيعة والدنيا وحسب. بل ويرى الوجود وكل ما فيه لا شيئا إزاء «الاآخر 
مطلقاً». وبالتالي يطلق عليه اسم «العدم»" هذا مشروح ومُبيّن في الاديان 
الشرقية بنحو جيد ie‏ ولاسيما في مفهوم الفراغ eeh sl DL UII‏ ذلك أن 
العدم والفراغ و «اللا جوهر»!" وكافة الصفات السلبية الاخرى. هي aen Lë‏ 
لإجلاء الخصوصية النومنية في «الآخر dall‏ وبغية التعبير عن هذه الحقيقة 
التي لا تقبل الوصف, يجنح الا والعرفاء بالضرورة الى التناقض والتضاد(8, 
وشطحات عرفائنا ايضاً ترشح من هذه الصفة لحقيقة النومن. 

النتائج التي يخلص اليها اوتو من هذه الملاحظات هي: 

١‏ «الآخر مطلقاً» وبسبب الحيرة التي يثيرها لا يقبل الادراك أو الفهم. إنه 
لا يدرك لأنه فوق المقولات الذهنية [YA]‏ 


(1) mirus .لاتينية‎ 

(2) mirabilis Z4 5 Y. 

(3) Erstaunen. 

(4)thateron iU, ;ى‎ anyàdeva X Kasl ;س‎ alienum .لاتينية‎ 
(5) Nichts. 

(6) sünya .سانسكريتية‎ 

(7) anátman .سانسكريتية‎ 

(8) paradoxe. 
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؟ ‏ بيد أن هذا «الآخر مطلقا» لا يتعالى على العقل والفهم وحسب. بل هو 
على الضد منهماء ويحاول نسف المقولات الذهنية وخلطها مع بعض (وسنلاحظ 
لاحقاً ان مقولات الرؤية الاساطيرية هي الاخرى على هذه الشاكلة). إنه ليس 
فوق الادراك وحسب. بل هو تناقض وجمع بين الضدين. وليس ما وراء العقل 
وحسب بل هو عدو العقل. 

٣‏ - أشد انواع التناقض والتضاد هو ما نسميه «آنتي نومي»! 
المرحلة تظهر عبارات لا تناقض القوانين والنظم الدارجة فقطء انما يعوزها 
التناسق حتى فيما بينها. وهى ليست متعذرة الفهم والادراك وحسب. بل انها 
cats ice cacao Ga Ga‏ وعناصر متضادة متضاربة. العرفان قبل كل 
شيء «ثيولوجيا مبتنية على الحيرة الناتجة من الآخر مطلقاً»[١]‏ أو انه حسب 
Load‏ الفلسفية JI [rv]‏ 2,5 علم التناقضات والاضداد. الذي يعرض La‏ 
«اجتماع النقيضين»" في مواجهة القوانين المنطقية الدارجة. أو انه على حد 
بر ges lf‏ تير لوجي مانن غل مال تسم La Al‏ هو دد 
ونادر لام 

لكن اوتو يتطرق في الفصل الثالث من هذا الكتاب لقضية مهمة اخرى, فيقول 
أن تجلي النومن هو من جانب عنصر دافع لصفة النومن الجلالية. وهو من جانب 
آخر قوة جاذبة استقطابية ساحرة(". حالتا الدفع والجذب obla‏ أو لنقل 
الاقصاء والاحتواء. الجلال «Jul,‏ تخلقان «انسجام الاضداد»"» وهذه صفة 
مزدوجة للنومن مشهودة في جميع الاديان[۳۳]. في العرفان النظري الاسلامي 


''[4؟]. فى هذه 


(1) das Antinomische. 

(2) madhyámika. 

(3) coincidentia oppositorum .لاتينية‎ 
(4) nova iz Y. 

(5)rara i Y. 

(6) das Fascinans. 

(7) Kontrast, Harmonie. 
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اشارات الى هاتين القوتين. فهناك مبحث الاسماء الجلالية والجمالية الذي 
يطرح ويعالج بصورة جد واضحة. يقول الشيخ محمد اللاهيجي: «الطبيعة ركبت 
الانسان فطرياً من جميع اسماء الجلال والجمال فكانت الجسر الى ln‏ 
يدوي als RA. A8 SZ ue courts ul‏ متها نيد LA aae‏ 
E lb AL RES usi obe aech‏ گا طا 
وملائكة العذاب»[8]. كل جمال يستلزم جلالاً كالهيبة والحيرة الحاصلة من 
مشاهدة جمال الحق» وكل جلال يقتضي جمالاً وهو الرحمة المستترة في قهر 
الجلال الالهي. الجانب الرمزي لمجموعة الاضداد المذكورة بأسلوب x‏ في 
العرفان الاسلامي (من قبيل الليل ll‏ والنهار المظلم» سلاسل جديلة الحبيب, 
والخال الهندي» وسائر الرموز الجميلة البديعة التي رها باجمل الصور في 
الشعر الفارسي )هو اشارة لهذه المقولة الرئيسة التي يطلق عليها اوتو تسمية 
«انسجام الاضداد» وهو انسجام ينبع كما لاحظنا من بنية النومن نفسه. يقول 
اوتو أن العنصر الجمالي والانجذاب للمبدأ قد يشتد الى درجة الجنون والسكر, 
وهذا على قول اوتو هو العنصر «الديونوزي» لتبعات [Yo] ope ll‏ 

اذا شغرنا den‏ النومن على :هذا ell‏ أي على EA‏ جاذية ل عقاوم 
وتنفير مهيب» فستحصل Hl‏ بهجة وسرور لا يوصفان وحالات كشف وشهود 
عرفاني لا تجرب بالعقل والاستدلال ولا بأية وسيلة اخرى سوى المكاشفة. 

في الفن» تتم تجربة تجلي النومن بشكل سامق وفاخر'. وهذه حالة نسميها 
«العظمة المهيبة» OY‏ فيها عظمة وشوكة مميزة وهي الى ذلك تبعث الهيبة في 
النفس. أفضل نماذج عبد كله الوح يكن ردنا في العمارة Sc‏ 
EERE dt olds ka) de gall cles oic di‏ في 
المساجد الاسلامية. تجلي النومن يمكن أن نشعر به في الآثار الفنية الصينية 
esch E ai: dé Aal Al Suë Aal Ze SA‏ 


(1) das Erhabene. 


WI 


الشهير «اوسفالد سيرن»!'! حول Ball‏ الكبير في غار «لونغ من»""' الواقع في 
الصين والعائد الى سلالة «تانغ»": «كل من يقترب الى هذا التمثالء سينتبه الى 
انه ذو مفهوم ديني حتى لو لم يكن يعلم عنه أي شيء. ليس من المهم هل نعتبره 
نبياً أم Aal‏ لأنه مزحوم بإرادة روحية تفرض نفسها على المشاهد. العنصر 
الدينى لمثل هذه الصورة يستتر فى ذاته, لأنه «حضور» ووجدان أكثر منه مفهوم 
ads um‏ قال معيق: ER‏ بالامكان إيضاح ذلك بالكلمات لأنه فوق 
التعاريف العقلانية»[""]. 

العظمة المهيبة والهالة السحرية, أدوات غير مباشرة يوحي GHI‏ بواسطتها 
تجلي النومن. ثمة في الثقافة الغربية وسيلتان مباشرتان لهذا الغرض هما 
EE EE E prf ell j Ouh‏ 
لهذا المعنى: «اللهم كلّمني في أعمق صمت... وفي الظلام». بيد أن الظلام بحاجة 
الى التضاد. والحال المعنوية لا تتحقق إلا في الظل المضئ أو على حد تعبير اوتو 
في «نصف الظلام» وهي حال تتوفر في الكنائس القوطية الكبيرة. كما إن 
الموسيقى بوسعها ايضاً ايجاد مثل هذه التأثيرات, لاسيما الموسيقى التي تسمع 
في الكنيسة عند مراسم الدعاء. أفضل صنوف الموسيقى هو ذلك الذي يوحي 
gina Al ag‏ عير صنت معد ومطاق يحنت بدو U o d AE Gell‏ 
خاصاً. نظير مراسم العشاء الرباني في «لاميئور» من اعمال «يوهان سباتيان 
باخ». يصل هذا العشاء الرباني ذروته في لحظة a Depos JUR)‏ وهر 


(1) Osvald sirén. 

(2) Lung ` Men. 

(3) Tang. 

(4) das Dunkel. 

(5) das Schweigen. 

(6) Tersteegen. 

(7) Halbdunkel. 

(8) Incarnatus: المسيح‎ su 
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تأثيره حينما تؤول «الفوغات» المتتابعة الى الانطفاء تدريجياً ومعها هبوب 
الاصوات المداعبة. Al‏ «صمت قبال الله»81] لا يمكن أن نجده بمثل هذا العمق 
فى des ul‏ آخر. 

نمط آخر من تجلي النومن بوسعنا أن نلفيه في فن «صناعة الفراغ» لدى 
الرسامين الصينيين» وبخاصة رسامي عهد «التانغ» و Ig b‏ وعلى رأي 
«فيشر»[۳۹] فإن هذه الأعمال تصنف ضمن أعمق واعظم الآثار التي ابدعها 
dE E ad Los s‏ من فر هته ies E‏ مسقي خف ا 
والغيوم والجبال بالأنفاس السرية للطاو الأزليء شهيق وزفير الوجود الأعمق. 
اسرار عميقة تغفو في طيات هذه الصور المستورة والظاهرة. الوعي بالعدم, 
والوعي Ul‏ الوعي بالطاو السماوي والأرضي.ء وهو ذاته الطاو الغافي في 


حركتها الابدية الا انها تبدو ذات عمق ساكن كنبض خفي في أعماق بحر 
عظيم». 

الرسم الملموس في الصين هو صناعة فراغ. وتكمن مهارة هذا الاسلوب في 
خلق اكبر قدر من التأثير بأقل قدر من الوسائل. عند التفرج على هذه الاعمال, 
ولا سيما تلك الزاخرة بحالات التفكر والمراقبة يستشعر الانسان أن الفراغ هو 
الصورة المقبولة والموضوع الرئيس Ede JEU‏ لن نستوعب اسرار «صناعة 
الفراغ» عند الرسامين الصينيين الا اذا علمنا أن الفراغ asla‏ شأن «الظلام, 
والصمت,. والانطفاء» اسلوب للتعبير عن العدم «يلغي ال (هذا) و ال (هنا) 
ليكتسب )4231 مطلقاً) صفة الفعلية». 

بعد هذه المسيرة العاجلة في عالم النومن وهو في الاصل تجلي العدم ذاته 
وما يشكل النواة المركزية للداخل, لنرى كيف تحصل مواجهة «النومن» الذي 
يعد «الميت» أحد وجوهه الاصيلة. أو لنقل: ما الذي تفرضه هذه المواجهة من 


(1) Sung. 
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تغييرات في الانسان. وهو في الأصل «أنسان D gl e‏ 


٤‏ - مواجهة النومن 

db‏ ويا مفكر من اتباع مدرسة «يونغ» يسمي نقطة انعدام 
«النومن» نقطة صناعة [E] Al‏ مواجهة هذه النقطة العدمية الخلاقة 
والتحولات التي تبعثها هذه المواجهة في الانسان. مؤشر ينم عن المرتبة 
الاشراقية لدى كل انسان. بسبب مواجهة هذا «العدم الخلاق» يخرج الوعي عن 
محوره» ولا يسعه الرجوع الى وضعه السابق الا متغيراً. إن هذه المواجهة هي في 
الواقع esch‏ ال اشراقية وإلهامات روحية. في الحضارات البدائية. تتخطى دائرةٌ 
الوحي والالهام تخوم التاريخ والدين وتستوعب كافة الظواهر التي قد نسميها 
Jain obs, luis‏ واخلاقيات. وتضها في مصاف الوحي المنزل. في 
مواجهة النومن. تتجلى هذه النقطة الخلاقة على شكل «الآخر مطلقأ». وهذا 
التجلي يكشف من جهة عن القوة المدهشة النوستاليجية (الاغترابية) للنومن, 
ويشي من جهة ثانية باعتماد الوعي وارتهانه التام لهذا التجلي الغيبي. في 
مواجهة النومن تطرأ على وعي الانسان تغيرات تشمل النومن نفسه. ويتغير كلا 
قطبي هذه المواجهة, أي الوعي ب D‏ وتجلي «اللا P Wl‏ ويترفع في هذا 
الغفير Ae‏ الفاصل بين .هذين القطبين ومين كلا [EY] eundi‏ يميد Al‏ هذه 
المواجهة مع النومن تستدعي أن يتحلى الانسان بقدرة مميزة على التأثر 
والانفعال. بمعنى أن الانسان في كل تجربة اساطيرية ومعنوية ADU je‏ يتحول 
الى db‏ وخليل لتجلي النومن» واسلوب بروز النومن وتمظهراته وصوره 


(1) homo mysticus. 

(2) Erich Neumann. 

(3) der schopfcrische punkt des Nichts. 
(4) das Ich. 

(5) Nicht- Ich. 


ينذا 


تتعلق بالمسار التكاملي لوعي الانسان. والتغيرات المشهودة في طريقة 25425 
النومن شأنها شأن تكامل وعي الانسان ذاته. لها مدارج واطوار معينة. والنومن 
ينبئق من لا وعي مجهول تماماً ليجتاز بتطورات وتغييرات متتابعة تجعله يتخذ 
اشكالاً اخری ویک جور وبنى مختلفة بحسب النظم والقوالب الثقافية 
المنوعة. على أن البنية الازلية والشكل الاساسي ل «الصور النوعية» تبقى في 
غمرة هذه التحولات التدريجية ثابتة بلا أي تغيير. تعد هذه المواجهة تجربة 
روحية كبرى بالنسبة للوعي الذاتي» فالوعي الذاتي يضطر للاتجاه صوب قوة 
تقع خارج حدوده. ويبقى محتوى هذا العالم المفعم بالاسرار Lol‏ متعالياً على 
المنال بالنسبة A‏ الفضاء الخارجي الذي يحتله تجلي e ll‏ يقع خارج دائرة 
الوعي الذاتي» وحيث أن قوته المستعصية على الفهم متعاليةٌ على تحولات 
الانسان الذهنية والعقلانية. ومهيمنة عليه من كافة النواحي. لذلك ينسب 
رودولف اوتو. كما لاحظناء نقطة العدم أو «نقطة العدم الخلاقة» الى النومن. على 
أن هذا «الفضاء العدمي الخلاق» هو في الانسان ومن الزاوية الاساطيرية, ذلك 
«النطاق»" و «المعبد Pa el‏ وينبوع البداية. ومركز الفردوس. إن هذه 
النقطة كما سيق أن Di ze‏ هی مركن «اغادة الا سي الأسباطيرى: وهى Ana‏ 
iL ds PEERS MET‏ غالا LD, M a aseo dudas‏ 
تحقق هذا العالم سيغدو الانسان موجوداً اساطيرياً. 

نقطة البدء!" هذه, أو لنقل النقطة المركزية“ هي الماندالاء وهي مقر السلطة 
والعرش الذي تعتليه القوة الالهية. أي انهامعبد إلهي في داخل o Ul‏ ومكان 
يقول عنه نويمان: أن «الثيولوجيا العرفانية والانثربولوجيا العرفانية تتوحدان 
فيه». «إن تجربة الانسان لهذا (العدم الخلاق) هي بمنزلة تجريب للمبداً 


(1) temenos. 

(2) tempel. 

(3) arkhe يونانية‎ 
(4) Mittelpunkt. 
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الازلي»١".‏ وبتعبير آخر نقول أن تجربة الانسان الازلية للمبدأ هي بمثابة 
تأسيس لكل نظام وكل تشكيلة. وفي هذا يكمن الدور الاساسي للانسان 
الاساطيري. Al‏ تجربة معنوية, وأي كمال داخلي منوط بهذه المواجهة ومدين 
لهذا الفيض. وبمقتضى هذه التجربة العميقة وهي Zen‏ لا يقال ومصدرٌ فياض 
للحياة في الوقت ذاته. ينبغي تسمية الانسان ب «الانسان العرفاني». 

في ميدان علم نفس الاعماق, تسمى نقطة اتصال هذا «العدم الخلاق» التي 
بعدها اوتو الوجه العدمي ل «الآخر مطلقاً» (النواة الداخلية للانسان أو الآركيه 
الباطني) تسمى «داس زلبست»1" أو «ذاتا». يقول يونغ وهو واضع هذا المفهوم 
أنه استقاه من معادلة آتمان = T sua‏ في فلسفة الفيدانتا[؟:] الهندية. يطلق 
يونغ على نقطة هذا الاتصال اسم «التفريد»» ويضيف أن «الذات« لا تشمل 
الوعي الذاتي وحسب. انما تستوعب اللا وعي الذاتي Lë,‏ وبذا فهي تشكل 
شخصية 51« ]6£( أو أن «الذات» ليست مركزاً dla‏ بل هي محيط للدائرة ايضاً 
وهي دائرة تشمل في داخلها الوعي الذاتي واللا وعي الذاتي. «الذات» مركز هذا 
الكل كما إن «الأنا» مركز الوعي US, Eo alil‏ مر بنا فإن الماندالا هي أحد 
المظاهر التامة ل «الذات» فالذات موضع تعتدل فيه جميع EE‏ 
ECH‏ وهذا «الجمع بين الاضداد» يسمى في الفلسفة السيميائية 
الصينية «الجسم Ae‏ وفي الفلسفة السيميائية القروسطية غربياً «الجسم 
P UI‏ وهو ذاته الجسم «المثالي» أو — K Verl‏ جسم 


الانبعاث فى الثقافة المسيحية[١:].‏ 


(1) Ursprungserfahrung. 
(2) das Selbst. 

(3) átmàn = braham. 
(4) Yang. 

(5) Yin 

(6) corpus incorruptibile 
(7) corpus glorificationis 
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الواقع ان ارتباط «الأنا» و «الذات» يفرز تناقضاً كبيراء ففي مواجهة النومن, 
لن تعود «أنا» الانسان «أنا» خالية, بل هي في الوقت ذاته 1 - [£v] «els‏ 
ونقطة الاستتار هذه لا تقبل الوصفء كما إن «نواة Pali‏ بعيدة المنال. ومع 
أن حقيقة «الأنا» غارقة فيها ومتموضعة في اللا زمان. فإن هذه النقطة هي التي 
تصنع كل الأزمنة, ومع أنها متعالية على الانسان فهي في داخله ايضاً. وهي 
صانعة جوهر الانسان في البعد النومني للذات[48] 

في مثل هذا الواقع المتناقض oca Ls D‏ ريه الذات 
Lë sn‏ وحيال السؤال «مّن هو هذا ال ve‏ هو؟» تسمع الاجابة الابدية 
الشرقية, ولا سيما النداء المدوي لعقيدة «الزهد المطلق الهندية القديمة كما جاء 
في الاوبانيشادات: «يا شواكتو. أنت ذاك, أنت ln DAD‏ الذي في 
داخل قلبي. أصغر من حبة All‏ واصغر من حبة الشعير والدخن. لكنه أكبر من 
العالم. واكبر من الفضاء. واكبر من كل العوالم»!*. «انه متحرك وغير محرك, 
Aen? Co A‏ أنه داخل جميع الوجودات» وهو خارج جميع SV esc sl‏ 
حيثما كانت echt SE‏ م الانسان فقا اخ يدوق ا ار فک شی 
PON PENES]‏ يدوك شيء «آتمان»» فمن سيرئ ماذا؟ ومن سيشم ماذا؟ 
ومن سيقول ماذا ويفكر بماذا؟ من الذي يستطيع معرفة الذي تعرف به كل 
St‏ الحق أنه هق «oben‏ ولي هذا d d Mu, dn‏ يوك لان 
E‏ ينمي لشيء لأن قلبه لا يرتهن لأي شىء إنها لا يموت ابدأء لا يفنى 


(1) Ich- Sclbst 

(2) Atomkern des selbsts 

(3) Tat tvam asi سانسكريتية‎ 

(4) átman 

(5) Chándogyopanisad, HI, 14,3 
(6) Isopanisad,5 

(7) dvaitam bhavati 

(8) na ti, na ti 


Ww 


اطلاقاء كيف تتسنى معرفة العالم الحقيقي ايها الصديق»[45] 

في خاتمة هذا الفصل لا بأس أن نسرد تجربة شخصية لأحد أكبر المفكرين 
في عصرنا. يسجل كارل غوستاف يونغ في مذكراته: «في السابق كنت قد 
شاهدت منامات حول علاقة «الأنا» ب «الذات». في أحد هذه المنامات رأيت 
نفسي أتمشى في أحد الطرق الصغيرة... الشمس ساطعة وأمامي وحولي مناظر 
فسيحة. وصلت الى كنيسة صغيرة على جانب الطريق. كان بابها نصف مفتوح, 
دخلتها فذهلت للمنظر في داخلها. لم يكن ثمة تمثال ولا صليب ولا محراب» 
هناك فقط UU‏ ور دجا باهرةمقايل المعراب وعلى cal et,‏ خاس 
nb a‏ بحالة زهرة النيلوفر وغرق في مراقبة عميقة. حينما C, ib‏ اليه 
وجدت وجهه يشبه وجهي "X Lus‏ حيرة وخوف واستيقظت من النوم 
ورحت أفكر مع نفسي: di EREE A‏ هذا هو الشخص الذي يتابعني 
راا Lol sas‏ خلا واا عله le‏ اذا aal‏ من تومه Ul 5551 o‏ 
موجوداً. شخصية هذا المرتاض "gn‏ ولا شعوري الذي أتاني من مشرق 
الأرض... كمصباح سحريى» كان تفكير المرتاض يعكس واقعي التجريبي... 
الواقع أن «الذات» كانت قد اتخذت لها شكلاً انسانياً ودخلت الحياة الثلاثية 
الابعاد. كغواص يرتدي ثياب الغوص ليستعد للدخول في اعماق Gol.‏ * 6[ 
يضيف يونغ أننا أساساً ندرك العلاقة العلية بين «الأنا» و «الذات» بشكل 
کون aue lid‏ وعدا تة اباسا فى AL‏ مرک UNIT. Ee‏ من ن 
النقطة تغرق نظرتنا في عالم مظلم غامض بحيث لا نعود نستطيع القول الى أي 
Aer‏ يكن ERES‏ والظلمات cl‏ تظهن فيه al‏ متعلقة بالوغى: A dl‏ 
dius 29d‏ قائمة asl, gli‏ اذا دققنا ألفينا أن الصور اللا واعية ليست 
تجليات وعيناء بل ان لها حياتها المستقلة. المنام الذي رأيته يعكس الصلة بين 
الوعي واللا ue‏ ويعتبر العالم اللا واعي خلاقاً ويراه صانعاً لشخصيتنا 


(1) Yogi 


WA 


التجريبية. إن هذا الانقلاب يشي بحضور «ذاك ‏ الآخر» في الأناء لأنه الوجه 
الآخر للاشياء الواقعية, وعالمنا الواعي ضرب من الوهم والواقع السطحي 
الظاهري, كمنام يبدو واقعاً طالما لم نستيقظ من نومنا. من البديهي ان هذا 
التصور له شبه كبير بالرؤية الكونية الشرقية. وخصوصاً مفهوم الوهم العالمي 7( 
في الفلسفة الهندوسية. لا مراء أن الشرق كان يرى ل «الذات» قيمة الهية. وطبقاً 
للتصور المسيحي القديم فإن «معرفة الذات» طريق يفضي الى معرفة الله(". 
افكار Ss‏ هذه لا تنتمي لدائرة علم النفس الدارج» فهي تنم عن تجربة 
معنوية عميقة. والحالة التي يشرحها يونغ كانت حجر الزاوية للافكار الهندية 
ug A JE Zell‏ الى GT Zb‏ انين erede‏ إن تقول 
الحكيم الصيني القديم «تشانغ تسو» تأييداً لهذه الافكار وباسلوب شاعري 
شيق: رأى تشانغ تسو في الحلم أنه فراشة, وحينما استيقظ من النوم سأل نفسه: 
هل تشانغ تسو هو الذي رأى في الحلم أنه فراشة. أم انها فراشة رأت في المنام 
أنها تشانغ تسو؟![51] معرفة هل هذا هو A8‏ أم ذاك هذاء تستدعي أن نؤمن 
بحضور ذلك الآخر. أي ذلك «الآخر مطلقاً». ولكن ما الذي سيحدث إذا لم يعد 
«ذلك الآخر» موجوداً في عالمنا المعاصر المفتقر للاساطير, ولا يكون فيه غير 


«هذأ» ولا شيء Al a‏ 


(1) mûyê 
(2) cognitio Dei 
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الفصل الثاني 


الركن الاسامي في الرؤية الاساطيرية 


يستنتج عالم الاجتماع الفرنسي «لوسين لفي برول» بعد دراسته التحليلية 
للوثائق الخاصة بالشعوب البدائية, أن الاساطير الأولية للشعوب البدائية تنم عن 
بنية فكرية خاصة يتسنى اعتبارها «سابقة للمنطق»". في البيئة التي يقطنها 
هؤلاء الاقوام تمتاز الطبيعة بتجليات ساحرة» بمعنى ان كافة الاشياء 
a cola gas gall,‏ وال تتبكة مق الخلاقات HÀI En osa al‏ 2 4 
s el‏ ضرب من العلاقة السحرية يمكن اعتبارها «توحد في الجوهر 
or] aste‏ لا ريب أن ما يفسره لفي برول بالذهنية اللا منطقية. هو تصور 
يحمله الانسان العصري لمقولات العقل الاستدلالي المألوفة. وخصوصاً مفاهيم 
الزمان والمكان والعلية. يعتقد لفي das‏ أن الانسان البدائي ينسب الى القوى 
aptius EE‏ بحن ير كر ان 
الغلاقات بين العلل والمعلولات:داخل AN‏ 'الزمان والمكان. لا تركز الشعرب 
البدائية الا على المعلولات. وتعزو العلل الى موجودات وارواح غامضة ظانة 
الصلة بين العلة الغامضة والمعلول المشهود صلة مباشرة, أي أنها لا تابه 
للحلقات الوسيطة التي تربط العلة erlech‏ الشعوب البدائية وبدل أن تنظر 


(1) prélogique 
(2) totem 
(3) particpation mystique 


للزمان كمدة متجانسة تتشكل من لحظات متساوية قابلة للتقسيم والتجزئة, 
وتتصوره على اساس نظام التواليء نراها على العكس من ذلك تضفي على 
الزمن صفات وخصائص داخلية ونوعية. وعوضاً عن أن تنتزع صورة المكان 
كبعد متجانس يمكن وضع الاشياء فيه الى جوار بعضهاء تراه على العكس من 
ذلك زاخرا بالارواح الغامضة ومزحوما بالكيفيات المتنوعة» وترى كل واحد من 
الموجودات الواقعة فى المكان متحليا بفضيلة معينة ومزدانا بقوة خاصة. يقول 
لف Aa‏ كول ell‏ ااي Lech‏ جزل d AAA cl‏ 
الاساطيري هو بداية كل الاشياء. فهذا Y‏ يعني ان العالم الاساطيري ينتمي 
لماض متعال يقع وراء PIRE‏ انما يعني اكثر من ذلك S‏ كل ما خُلق انما 
اكتسب وجوده من العالم الاساطيريء أو لنقل أن العالم الاساطيري هو عالم 
خلاق»[٤ه].‏ وحول رؤية[00] الباحث الالماني «پرويس» القائل ان الحوادث 
الاساطيرية تقع في الزمن الازلي أي «أور ‏ تزايت»!". يضيف لفي برول أنه 
ينبغي الاكتفاء من هذه الكلمة الألمانية ب «أور» بمعنى الأزلي E‏ الأولي: إذ أن 
الزمن كمدة تتكون من لحظات متعاقبة متوالية, لا مصداق له في ذهنية الشعوب 
البدائية. 

تكمن اهمية البحوث التي انجزها لفي برول في أنه وضع اليد على الكيفيات 
الخاصة للزمان والمكان والعلية كما تظهر في العالم الاساطيري» بيد أنه بوصفه 
الرؤية الاساطيرية على أنها مرحلة «سابقة للمنطق» في الذهن البشري. انما قيد 
نفسه وضيق دائرة تحركه. فمع ظهور مدرسة علم تفس e? «aee‏ أن 
المقولات الخاصة بالرؤية الاساطيرية اذا لم تنطبق على القوانين المنطقية, 
فلن سنب ذلك Gil‏ جوفاء وو هة اا للزؤية اللا ساط رة balls‏ لان 
الذي cass‏ اساسا عن مساحة اخرى من مساخات الوجود: انها مساحة لا 


(1) métahistorique 
(2) Urzeit 
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تعدم التطابق مع مبادئ العقل الاستدلالي وحسب» بل وتتناقض معه وقد تكون 
لها سطوة تامة على العقل الاستدلالي في بعض الحالات. كما لاحظنا في 
Una‏ عن النومن. يقول يونغ عن مفهوم «السابق للمنطق» الذي أطلقه لفي 
برول: «ذهنية الشعوب البدائية لا هي منطقية ولا هي غير منطقية. الانسان 
AA‏ ا eng‏ اا ولا Sie‏ لا së ap L‏ طس AH All Gel‏ 
Jio cs‏ وعافيا Ls‏ ا ا Zecken‏ ات اا dt‏ 
احترق هذا البيت oY‏ برقا أصابهء أمر طبيعي جداً. ومقولة: احترق هذا البيت 
E dou EE‏ واد Tfi oat‏ 
للفيلسوف الألماني «ارتسة CoU Il 3 së‏ ذو Alain, colis A4‏ 
«فلسفة الصور الرمزية». يعالج في مجلده الثاني الخاص بالوعي الاساطيري, 
مقولات الرؤية الاساطيرية ويقارنها بمبادئ العقل الاستدلالي ومناهج البحث 
العلمى ليؤكد ان الرؤية الاساطيرية وما تكتنفه من مقولات مضمرة مستترة لا 
E‏ مع المبادئ المألوفة في المنهج العقلاني, فالعالم الاساطيري يقع على 
مساحة اخرى من الوجود. ومنحاه السحري والسيميائي يتجه صوب التركيب 
أكثر من اتجاهه نحو التجزئة. انه يركز على ادغام الاشياء أكثر من تحليل 
المقولات وفصلها. في الرؤية الاساطيرية, ثمة بعد وجودي واحد فقط لربط 
الاشياء مع بعضهاء وهو بعد الاتصالء والتوحد الجوهري. والتكافؤ. ليس 
الارتباط بين الاشياء ذهنياً أو eel il‏ بحيث يمكن فصلها عن بعضها وربطها 
ببعضها Lal‏ انما يشبه هذا الارتباط شكلاً من اشكال الاسمئت الذي يلصق كل 
الاشياء ببعضها ليركب بينها ويجمعها مهما كانت هذه العناصر المركبة مختلفة 
متضادة ll, A Ae, sé‏ فة الثلمية de‏ سيل المثال» esas, ala‏ 
العناصر التي تشكل التمظهر. ويحددون ارتباطاتها على اساس العلاقات وأوجه 
الاشتراك والافتراق؛ ثم يصنفونها على اساس النوع والجنس. والكم. والكيف 
وما الى Al?‏ ويشخصون ماهيتهاء واذا اقتضت الضرورة فسيمنحونها تركيباً من 
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جديد. LÍ‏ العناصر التي تحتك في الرؤية الاساطيرية -سواء كان هذا الاحتكاك 
E‏ الانمماء لدوم يجن 
مشترك ‏ فإنها تفقد خصائصها وأوجه افتراقهاء وتكتسب وجوداً AS ina‏ وتغدو 
متحدة الجوهر dct‏ یری كاسيرر [08] أن الرؤية الاساطيرية هى كرت 
Zell‏ الف للكليةة cel‏ واقعيق i gore ied‏ طبعاً اذا اعتبرنا هذه 
الكلمة مشتقة من الفعل اللاتيني «كن -كرسكري»!" الذي يعني النمو عن 
طريق التراكم والتكائف. ولهذا لا يجد الكل والجزء, والكبير والصغيرء والفوق 
والأسفل والجوهر والكيفية. وسائر مقولات العقل الاستدلالي. مصداقاً ومفهوماً 
لها في الرؤية الاساطيرية؛ ومن الممكن أن يلتحم أي شيء مع شيء آخر ويغدو 
عين ذلك الشيء: الجزء كل والكل جزء لأنهما ذوا جوهر واحد أو انهما متحدا 
الجوهر. النوع في الفرد والفرد في النوع. لأن النوع له حضوره الغامض في 
الفرد. علاقة الانسان باجداده واسلافه علاقة حقيقية وليست نسبية, وارواح 
الاجداد لها فى المحراب الذي يحفظ ذاكرتها حضورٌ يوازي حضور هذا أو ذاك 
ali mM «ua‏ سوه الآ اها وها EE EE‏ 
والواقعي والحاضر. 
والآن لننتقل الى العلية والزمان والمكان: 


١‏ -العلية في الرؤية الاساطيرية 

في حين يقيم قانون العلية بحسب منهج العقل الاستدلالي والاسلوب العلمي 
علاقة احادية الجانب بين بعض العلل وبعض المعلولات,. يبدو اختيار العلل في 
الرؤية الاساطيرية انتخاباً حرأ تماماً: كل شيء يمكن أن ينبئق من أي 6 
آخر. العالم قد يخرج من جسم حيواني, اوی ell‏ أو تمن زر تلوق 


(1) concret 


(2) con- crescere 


VC) 


تتفتح على المياه الاولى (الهند). في الرؤية الاساطيرية يمكن لأي شيء أ 
يحتك بأي شيء آخر احتكاكاً pe DNE EE‏ 
الاستدلالي عن التحولء لا تؤمن الرؤية الاساطيرية بغير «التغير»'» وعندما 
بغوص العقل الاستدلالي في تمحيص العلاقة بين العلة والمعلول محاولاً فهم 
تراكيب العناصر والاطلاع على التكرار المتتابع للظواهر. تكتفي الرؤية 
الاساطيرية ذات الوعي المتصل والحضوري للحادئة العلية, E‏ «الحادثة». 
لا معنى للاحداث التصادفية في الرؤية الاساطيرية اطلاقاً. فحينما يشير المنهج 
العلمي الى «الصدفة» في حادثة أو واقعة معينة. تطالب الرؤية الاساطيرية بعلة 
واقعية و «كنكرت». الكوارث السماوية التي تنزل على قوم ماء والامراض 
والموت وسائر البلايا التي تحل بالبشرء لا تعد حوادث تصادفية من وجهة JE‏ 
اساطيرية. انما هى احداث مقصودة جاءت نتيجة تدخل اسباب سحرية غامضة. 
ما يكتسب اهمية فائقة فى الرؤية الاساطيرية هو على سبيل المثال: لماذا 
فاضت روح هذا srl‏ بالذات, في هذه اللحظة بالذات. في هذا المكان 
بالذات؟ بعبارة اخرى: المهم هو الوضع الخاص والفردي لهذا الشخص المعين. 
وليس uz JI‏ العام والانتزاغى لمجمل أفراد البشرية الذين سيموتون LL‏ 
بالضرورة. إذ كما قلناء ثمة Ae‏ جوهرية بين الكل واجزائه: الجزء عين الكل 
والكل عين الجزء. وكل ما يحل e lk‏ وكل ما يقبله الجزء من dil‏ وكل ما 
يستسلم له الجزء من ail‏ هو في الوقت ذاته انفعال وفعل استغرق الكل أو 
صدر عنه. 
الحد الفاصل بين الكل واجزائه غير محسوس في الرؤية الاساطيرية» وحتى 

لو ميزت التجربة الحسية بين الاشياءء فالرؤية الاساطيرية تتجاهل هذا الفصل 
الطبيعيء وتضع قوة «التوحد الجوهري» السحرية مكان الانفصالات الذاتية بين 
الاشياء. ذلك أن الجزء والكل على الرغم من تمايزاتهما الظاهرية لكنهما في 


(1) métamorphose 


WV 


الرؤية الاساطيرية من جوهر وسنخ واحد: كل ما يهدد الجزء يهدد الكل ايض 
وكل مَن يقبض على جزء صغير من انسانٍ ماء كخصلة من شعره مثلاً أو جزء 
من اظفره» أو صورته» يكون قد امتلك كل وجود ذلك الانسان, والامتلاك له في 
السحر والشعوذة دورٌ Zenn‏ كما نعلم. على كل حالء تتجنب الرؤية الاساطيرية 
عملية تكثير الوجود وتقسيمه الى لحظات زمنية وقطع مكانية. وظروف معينة, 
ومقادير ونسب كمية تمثل انطلاقة المنهج العقلي التحليلي. وتتحرى صلاتٍ 
غامضة بين الافكار والاشياء والموجودات. ناجمةٍ عن «تعايش سحري». وهي 
عادة ما تعثر على مثل هذه الصلات. ففي الهالة السحرية التي تستغرق جميع 
الوجودات: ليس Li‏ تخوم بين لحظات الزمان Y y Stall el y‏ الختلافات 
الاجناس. وليس هناك في الرؤية الاساطيرية قبل وبعد. تقدم وتأخر. فوق 
end‏ كبير وصغير, لأن كل الأشياء تنساوى وتتحد جوهرياً في نمطية غامضة 
تتغشى عالم «الميت» الساحر». 

غير Al AH Gal‏ اشير Als Un‏ »على عجل: الى أن قائون Zell‏ الذي كان ميد 
نيوتن حتى مطلع القرن العشرين, المبدأ السائد في دنيا العلم والمقدس كأنه 
وحي Ja‏ تغير حاله فجأة مع ظهور الفيزياء الكمية sl sb‏ على يد 
allen‏ وزلزلت Sal‏ اللا جزم لها يزنبورغ وقوانين النسبية لانشتاين اركان 
الفيزياء الكلاسيكية. وتبين أن Jue‏ الذرات الصغير' لا يتبع قوانين الفيزياء 
الكلاسيكية: وعلى uad dae.‏ «اركق رماخ» الفيزياوي الألماني: «المفاهيم التي 
لها معنى بالنسبة للأجسام الكبيرة”" في حيز الفيزياء الكلاسيكية, ولأنها مبتنية 
على اساس قياس المقادير. لن تنطبق على الحيز المكروسكوبي لذرات 
العناصر, إذ لا يمكن قياس ابعاد هذه WC‏ بأي شكل من [e^]« JU zl‏ 


(1) quanta 

(2) microscopique 

(3) mcroscopique 

(4) Particules elementaires 


WA 


وصل الميكانيك الكمي «الكوانتي» الى نتيجة فحواها أن افعالاً تتم في عالم 
الذرات الصغير لا يمكن تحليلها ودراستهاء وبالتالي» ففي JU‏ الاتصال 
والتسلسل الذي تتمتع به الظواهر في العالم الميكرسكوبي (الاجسام الكبيرة) 
تبدو تلك منقطعة مبضعة. وهذا الانتقطاع ينسف العلاقات العلية بين الظواهر, 
ويفرض وقفات وعراقيل بين مشاهداتها المتتابعة. إذ أن التعيين الدقيق للجسم 
الميكروسكوبي غير ممكن. وهذا ليس بسبب نقص في الأدوات والاجهزة, 
وانما يعتقدا «هايز نبورغ» انه من المتعذر اساساً قياس موقع الالكترون وسرعته 
بنحو دقيق في لحظة واحدة, وبالتالي تحديد وقياس طاقة الالكترون. لذا يبدو 
ان تشخيص الوضع الميكانيكي للالكترون مستحيل تقريباً. ولا يتسنى في هذا 
المجال غير الاكتفاء بقوانين احتمالية تقوم على قواعد الاحصاء. 

النتيجة التي يخلص اليها «ماخ» هي أن مبدأً Wh‏ علية» المرتكز من جهة 
الى مبدا اللا جزم عند «هايزنبورغ». هو من الخصائص الذاتية لعالم الذرات 
الصغير De]‏ يقول «هايزنبورغ»: «لزم من الوقت عشرون عاماً ليتبين انه طبقاً 
للفرضية الكمية «الكوانتية» يجب إعطاء القوانين معادلات احتمالية (احصائية) 
والتخلي عن مبدأ العلية Dal, Sal‏ 

السبب الذي يجعلنا تتحدث هاهنا عن مبدأ اللا علية هو أن هذا المبدأ غير 
عديم الصلة بالرؤية الكونية الاساطيرية. فكما أن عالم الذرات الصغير يتبع 
قوانين لا تنسجم مع قوانين المنهج الاستدلالي (القائمة على اساس قانون 
(lal‏ كذلك الاحداث الاساطيرية لها قوانينها الخاصة. «يونغ» بدوره درس 
مبدأ اللا علية في حقل الاحداث النفسانية, واستنتج «السنكرونيسيتي»!" أو 
«مبدا إقتران ذي معنى للاحداث». 

يعتقد يونغ أن قانون العلية هو المبدأ الذي ينهض عليه مفهوم النظام الطبيعي 


(1) acausalité 
(2) Synchronizitát 


WA 


في الرؤية الكونية العلمية في الغرب. بيد أن هذا القانون المطلق تزعزع على يد 
الاكتشافات العلمية ذاتهاء وفكرة ان قانون العلية فى الفيزياء الجديدة هو ذو 
طابع احتمالي, مهدت السبيل لعلاقات غير علية. المنهج العلمي يتحرى بطبيعته 
احداثاً منظمة يمكن ان تتكرر. وبالتالي سوف لن تدرج كافة الاحداث 
الاستثنائية والنادرة ضمن هذه المقولة, ولادراك هذه الاحداث المفردة 
الاستثنائية ينبغي اللجوء الى منهج بحثي مختلف. إذ من المتعذر انكار أو تأييد 
حقيقة هذه الاحداث الاستثنائية, أي انها لا يمكن أن تكون موضوعاً للعلم 
التجريبي. 

اننا في عالمنا هذا نواجه احداثاً لا تربط بينها أية علاقات de‏ ومن ذلك 
الاحداث التي تقع بالصدفة والاتفاق. هذه المصادفات قد تبدو على شكل تكرار 
متعاقب لحادثة معينة. فمثلاً رقم بطاقة الباص التي اشتريتها صباحاً كان ذات 
الرقم الذي حملته بطاقة المسرح التي اشتريتها مساء. وذات الرقم الهاتفي 
الجديد الذي اخبرني به صديقي في نفس تلك الليلة. لا يتسنى اقامة علاقات 
Ale‏ بين هذه cla Yd‏ بيد أن بعضها يتكرر بنحو تكتسب معه مدلولات 
غامضة خاصة. يسوق يونغ مثالاً فيقول انه كتب سطوراً في يوم الاول من ابريل 
48 وكان على تلك الكتابة صورة مخلوق نصفه الاعلى انسان ونصفه 
الاسفل سمكة. وظهيرة ذلك اليوم كان غداؤهم سمكاً. ويحدثه شخص بكذبة 
الأول DK d e‏ :عضرا o asl le‏ الذي غات 945 LE Anti‏ 
نقوش أغوال بحرية وسمكة. في اليوم التالي جاءه مريض كان قد انقطع عنه مدة 
عشرة اعوام. كان هذا المريض قد حلم الليلة الماضية بالاسماك بعد عدة اشهر 
وفي حين كان يونغ يعد هذه الوثائق لعمل كبير» قصد الى بحيرة مقابل دارهم 
وشاهد هناك سمكة كبيرة سقطت على جانب [ww]!‏ جميع هذه الاحداث 


(1) Aprilfisches 


Ww. 


تدل حسب يونغ على «اقتران ذي Hie‏ ليس بين عناصره المكونة d‏ 
علاقات علية. 

باختصار. تتوزع مثل هذه التجارب الى ثلاثة اقسام: 

١‏ اقتران حادثة وحالة نفسية مع حدث خارجي موضوعي متناظر» على 
أن يكون الحدث مطابقاً للحادثة النفسيةء بحيث لا تشاهد أية صلة علية 
Aoc‏ ين هشاقن الجادضين الداخلية can doy‏ وله 3355 شل هده AA‏ 
ممكنة التصور نظراً لنسبية الزمان والمكان. 

Y‏ اقتران حادثة نفسية مع حدث خارجي مقابل (قد يكون متناظراً بدرجة 
معينة) يقع خارج دائرة إدراك هذا الشخص, بمعنى ان الحدث يبعد مسافة 
مكانية عن الشخص. ويكون ممكن الاثبات لاحقا. ومثال ذلك حريق مدينة 
استوكهلم الذي تنبأ به العارف السويدي سويدنبورغ(" في القرن السابع عشر. 

٣‏ اقتران حادثة نفسية مع حدث خارجي مشابه لم يتحقق بعد. أي ان 
الحدث يبعد عن الشخص بفاصلة زمنية. وهو كسابقه ممكن الاثبات 
pls y‏ 

يرى يونغ أن اساس هذا «الاقتران ذي المعنى» يرجع الى قوة غامضة عصية 
على الادراك هي قوة «الاركتيب»[14]. بيد اننا نجد افضل نماذج هذا النوع من 
العلية الغامضة في التفكير الصيني. في الكتاب الصيني المقدس القديم 
«ييكينغ»[10] والذي يشكل اساس التجربة الفلسفية للصينيين. نلاحظ طرحاً 
جلياً لمفهوم «الاقتران ذي المعنى». الفكر الصيني وخلافاً للفكر الغربي لا يجنح 
لتحليل التفاصيل وتمحيصهاء انما يهتم بالجزء بمقدار ما يكون HL‏ تعكس 
الصورة التامة للكل. يلاحظ هاهنا ان التفكير الصينى له بخصوص العلية. ذات 
التصورات التي تنادي بها الرؤية الاساطير TE‏ هذا الكتاب القديم «ثمة 


(1)sinngemásse Koinzidenz 
(2) Sweden borg 


VW) 


بين الحالة النفسية للسائل والعلامة السداسية الخطوط[11] للمجيب تشابه قائم 
على اقتران ذي win,‏ 

والحقيقة ان هذا الكتاب يسعى لمد جسور بين الحالة الداخلية لالشخص 
والعلامات الخارجية. وايضاح ذلك أن الاطروحة A‏ تصنعها الاحداث (وهي 
(lo äh Zell All Zell 3 sell Un‏ خم aS Ain,‏ عن 
الكل. الصورة التي تطرح لحظة خاصة. صورة تحيط بكل شيء فهي تستوعب 
كافة الاشياء من أتفه التفاصيل الى أخطر ME)‏ ذلك أن الاقتران. والكينونة 
المشتركة. و «الحدوث المشترك» لكل هذه العناصر هو الذي يخلع على هذه 
اللحظة صورتها. اطروحة هذه اللحظة تقيم ارتباطاً خاصاً بين الاحداث 
EE E‏ هة ون هذه coa VE‏ الاخوال Ad‏ ن 
جهة ثانية. قانون العلية في المنهج العلمي يبغي معرفة كيف يوجد D‏ على سبيل 
المئال: D‏ يصدر عن C‏ وهذا بدوره يصدر عن 8, و B‏ يولد من رحم A‏ و...الخ. 
اما في الرؤية الكونية الصينية القديمة, وكذلك في الرؤية الاساطيرية, فالمهم هو 
كيف تقع Á‏ و 8 و C‏ و كلها في زمان واحد ومكان واحد. انها جميعاً تقع 
في لحظة واحدة من باب أن الاحداث الخارجية, أي B sÁ‏ هي من سنخ 
الاحداث النفسية والداخلية أي C‏ و D‏ وكل هذه العناصر تجتمع سوية لترسم 
واقع لحظة معينة. ولما كانت هذه اللحظة بدورها انعكاساً لقوة النومن الغامضة, 
ستقيم هذه القوى في هذه اللحظة المعينة صلات غامضة مع الانسان يتضح 
بموجبها الواقع «السنكرونيكي»7" لهذا الشخص قياساً الى EI‏ في ol‏ هو 
تجل لذلك الكل. والواقع ان الغاية القصوى ل «اليبكينغ» إقامة تناغم أو «تعايش 
سحري» بين الانسان والطبيعة[18]. 

فن «اصطياد اللحظات» هذاء يشاهد بكل جلاء في الرسم الصيني. المهارة 
المدهشة للرسامين الصينيين في رسم خط يقفز كالسهم من القوس. ويطوي 


(1) Synchronique 


۱۳۲ 


مساره كالشهاب النيرء هي الوصول الى معين اللحظة المتدفق. يتوخى الرسام 
بقفزة قلمه المغامرة اسباغ الأبدية على اللحظة. وأن يعيد انتاج الفوران خلا 
الطبيعة في ol‏ عون obl‏ النجوم المدوية. وذلك من دون أي توقف أو 
تذبذب في الرسم» وبلا أي تكرار أو ضعف في الحركة. إنه يروم على حد تعبير 
الرسام الصيني القديم «في فو»[14] منافسة الطبيعة الخلاقة, ذلك أن فن أي فئان 
EN sb Së‏ الشعر الى فعل» و «وسيلة لكافة التغيرات»[١۷]‏ وهذا الابداع 
ا EE‏ 


Y‏ مفهوم الزمن في الرؤية الاساطيرية 

يقول شلينغ IN‏ حول الزمن الاساطيري ان هذا الزمن الما قبل التاريخي لا 
يقبل التجزئة. اي أنه زمان يبقى عين ذاته دائماًء بحيث لو أردنا أن ننسب له Al‏ 
مدة علينا أن نعتبرها كلحظة واحدة. وبداية هذا الزمن هي عين نهايته AN‏ لا 
يتشكل من تسلسل الازمنة المتنوعة. ان هذا الزمن على حد تعبير ليبنتس «ملئ 
بالماضي وحامل بالمستقبل)7". الزمن الاساطيري كما قلنا زمن ازلي» وهو 
زمن بداية جميع الوقائع المهمة. ولكن. حيث Al‏ صرح الدنيا وما فيها منوط 
بالعقيدة والدين؛ لذا فإن المراسم الدينية تعيد خلق الزمن الاساطيري في كل A‏ 
وفى كل لحظة. وتفرض عليه الدوران. وتتجدد الاحداث الازلية من جديد. 
Lt‏ والديالة اناه بها أو Ai ab 8. h Se JI‏ فق 
weiler‏ وعملية التأسيسن الدينى من welle‏ آخرء Sacs‏ على نظام الكون 
وتحريك الزمن. يقول «برويس» إن الانسان البدائي لا يكرر bäi‏ وانما يتصور 
الحركة [vv] AMI‏ هنا يتم انتزاع مفهوم «الزمان الازلي» على حد تعبير 
«فان درليو» لا بمعنى زمن كان في الماضي السحيقء بل كزمن هو بحد ذاته 


(1) chargé du passé et gros de l'avenir 
(2) Urzeit 


wv 


«نموذج er 5i‏ أو حسب شلينغ: زمن بدايته عين نهايته. وفي هذا الزمن 
تقع جميع الاحداث التي تبدأ اليوم من جديد وتتكرر. إذ أن الزمان بداية خلاقة, 
وما يحدث اليوم هو من صنعه. وإعادة الخلق أو البدء من جديد هذا ناجم عن 
قوة «اساس العالم» التي تتمتع بها الاساطير ذاتها. «الميت» والزمن متصلان مع 

بعضهماء والميت هو الذي يصنع الزمن ويمنحه المحتوى والصورة[4/]. 
على أن مفهوم الزمن الاساطيري في ذهنية الشعوب البدائية يختلف عن 
مفهوم الزمن المعادي والاخروي الذي يتحقق في مراحل لاحقة من تكامل 
الوعي الانساني. فالشعوب البدائية لا تهتم للمعاد والآخرة بمعانيها الدارجة. بل 
هى لا تعرفهاء الزمن الوحيد الذي تعرفه الشعوب البدائية هو الزمن الأول أي 
GE‏ الذي Aen‏ انتاج الاحداث اليومية alo‏ وطالما مورست الطقوس الدينية 
بشكل صحيح» فإن الانسان البدائي يخلق العالم من جديد يومياء وخلقه على 
حد تعبير «فان درليو» هو ضرب من «الخلق الدائمي»" ذلك أن «الكلام 
الاساطيري الخلاق» يجدد عالمه باستمرار[ه۷]. هذا الزمن الاولي هو من جهة 
اخرى ضرب من «الابدية الدائمة». بمعنى انه حي في هذا اليوم بمقدار ما كان 
حياً يوم أمس. ويمكن تسميته e d‏ من «البداية المتجددة الى oc‏ 4 
بداية متجددة تصاحبها إعادة خلق دائمة. إنه زمن دوراني» بمعنى ان نهايته 
هيت vill, bail‏ للدين مود الى الال دوم AN‏ داري فهو Meet‏ تدور 
حول نفسها باستمرار. ويمكن مقارنته ب «اوروبوروس» وهو التنين الذي يعض 
ذيله. الاوروبوروس كما سنوضح في الفصل الخاص بالاركتيبب من أكثر الصور 
النوعية الاساطيرية بدائية وهو تجسيد للطور الابتدائي والطفولي في البشرية 
التي ما يزال مفهوم «الأنا فيها غير ناضجء وليس فيها أي شرخ يدل على 
استقلال الوعي عن مفهوم «الأنا». وكما ان الانسان البدائي غارق في نومه 
vorbildiche zeit‏ )1( 


(2) creatia continua. Zi? 
(3) ewiger Neubeginn 


wt 


الأزليء ولم يمر بعد بمرحلة «الصراع مع التنين» (وهي كما سنرى مرحلة 
استيقاظ وعي (UM‏ كذلك زمانه اشبه بعجلة تدور حول نفسهاء ليس لها قبل ولا 
37 وبالتالي فالانسان البدائي الذي يغفو في احضان الطبيعة الأم» ولم يقطع 
حبل Mä‏ بعد, ولا يرى لحياته استقلالا عن العالم الخارجي» يعيش في دائرة 
«الحال الابدي»[77]. الأسلاف وملاحم الآلهة هي اليوم حية وواقعية بمقدار ما 
كانت دائماً. الماضي الواقعي عديم الاهمية كما هو المستقبل» ولكن مع ظهور 
وعي «الأنا» يحدث شرخ في احضان الطبيعة: 

«من جهة يدور الزمن حول نفسه» ومن جهة ثانية ثمة زمن له بداية لم يكن 
قبلها ce uz‏ وله نهاية ليس بعدها شيء. من جانب» كل اشراقة شمس هي 
اتتصار على ell‏ وكل رسم ديني هو بداية le‏ وكل A‏ للبذور de‏ خلق 
جديد. وکل مكان مقدس "m elle‏ (جديد)... ومن جانب آخر. يبدو كل 
شيء على هذه Aë LA‏ باستثناء ان بظهر أحدهم في نقطة ما من الحركة 
SI‏ رانية (الزمن) مبشراً بحادثة BASI‏ يوم «يهوه»» يوم الحساب الآتي, النجاة 
الآخروية, أو المعركة الأخيرة كما في ايران... عندئذ يتغير النظام"» ويحدث 
الشرخ» وينبئق Des‏ بالمعنى الحقيقي يقضي على كل شيء»[۷۸]. 

إن هذا OE a‏ الزمني مسألة على جانب كبير من الاهميةء إذ بظهور الزمن 
ch‏ وحدوث هذا «الشرخ» يتكون الفرق بين الشعوب البدائية والشعوب 
المتحضرة التقليدية؛ ثم إن هذا الشرخ ايضاً هو الذي يصنع الثقافة. ويرعى 
الفنون, ويخلق الجمال. ثم بسبب انحدار كفة الميزان الى هذا الجانب من Ap dl‏ 
يصنعٌ Ze all SUUM‏ المعاصرَ المصابَ بتضخم الاحساس GIL‏ ويفصله e‏ 
الانسان الاساطيري الذي حظي بتوازن باهر بين الوعي الطفولي للانسان 


(1) chaos 

Q) ethos 

(3) tempus 
(4) Einschnitt 


Wo 


البدائي, والأنا المتضخمة للانسان الغربي. الواقع أن شرخ الزمان سيف ذو 
حدين» فهو من ناحية يفضي الى انتصار الوعي وانتاج الثقافة والتحضر. ومن 
ناحية اخرى, وبسبب (uarie‏ دوران الزمن وتبدد محتواه الاساطيري. يصنع 
عالماً يغدو فيه الانسان پرومتيوس مصفداً بالسلاسل الى صخرة غروره. 

بنحو موجزء يتسنئ القول ان الزمن في الاديان التقليدية العالمية يمكن ان 
يتجلى على شكل الصنوف التالية: 

أ oi EA le‏ أساطيرئ لشعوب بذائية يظهر كدائرة مغلقة وينصورة 
«حاضر أبدي». 

Y‏ - على شكل زمن دوراني له بداية ونهاية. ونهايته عودة الى الوضع 
الملكوتي السماوي السابق. بوقوع هذا الزمن الاخروي. يبلغ العالم نهايته ولن 
تظهر أدوار جديدة. ومثال ذلك الزمن الاساطيري فى الديانة الزرادشتية 
والمذهب الاسماعيلى. 
جديد. فالخلق والعالم يبدآن من جديد دائماً بحركة للاحقاب الكونية تتسم 
بالتسلسل واللا نهائية. كالهند واليونان القديمة. 

A joe M فى‎ ans] obs کون‎ ol يكن‎ c I ule - t 
«ثابتة» ولحظة أبدية لا تقبل التغيير والتبديل. كالديانة الطاوية فى‎ 
deal 

EA ule o‏ زمن ليس دورانيا Lä‏ يتخرك الى PUE‏ بضورة أفقية. وله 
Lu‏ خطية» ihn,‏ عطفه حادثة تاريخيةء كمفهوم الزمن فى الثقافتين اليهودية 
والمسيحية. هذا الصنف من الزمن له جنوح غريب الى التاريخ» وليس اعتباطاً 
أن ينبئق التاريخ وعبادة التاريخ من الديانة المسيحية. 

والآن بالنظر لهذه الصنوف الخمسة التي نعترف طبعاً أنها نماذج موجزة 
لأنواع منوعة اخرى, نحاول دراسة كل واحد منها ولأننا في مستهل هذا الفصل 


Y" 


ناقشنا الى حد ما مفهوم الزمن الاساطيري لدى الاقوام البدائيةء سنعرج الآن 
على مفهوم الزمن في olal‏ القديمة. 


الف الزمن في ايران القديمة 

الشرخ الزمني الذي المحنا اليه. يجعل الزمن يتخذ لنفسه اشكالاً شتى. من 
دون أن يخسر طاقته السحرية المتمثلة بالآصرة الغامضة بين اللحظة والأبد, أو 
الجزء بالكل. على الرغم من المراحل الكونية, وعلى الرغم من الصفات الكيفية 
النتمارزة الى تحملها هذه el E‏ قياس الى بعضهاء قان Zen ZA ag!‏ 
الاساطيري الكبير هو الهروب من الزمن النسبي والالتحاق باللحظة الابدية. 
ou‏ الأساطيزي وخلافاً للزمن ll‏ والمنطقى EE‏ 
وكمية تتطابق مع olas‏ هو زمن زاخر EE‏ والكيفيات المنوعة. كل 
لحظة زمنية وبسبب وقوع الحادثة الدينية الفلانية, تتخذ كيفية خاصة وغامضة 
cose o‏ ای شار sa E‏ كا تدشان do‏ سقو لذت 
الرؤية الاساطيرية لم يكن انتزاعياً وذا بعد واحد. ومتجانساً على الاطلاقء انما 
هو «كرنكرت» و «كيفي», li Ab?‏ أو جريا aal y‏ بحست الوقائع التي 
تحدث فيه. الفترات المقدسة التي تقام فيها المراسيم الدينية تمنح الزمن كيفية 
خاصة؟ وتفصل بين الوحدتين الزمنيتين. فمثلاً. تجاوز الطفولة الى الحداثة 
والدخول الى المراسيم السريةء دليل على تغير في الزمن والمرحلةء 3 بسبب 
العبور من حالة الى اخرى» يموت الشخص المعني بشكل من JUSSI‏ ويبعث 
الى الحياة بمعنى من المعاني. وحيث أن ثمة طاق تام» من ناحية el‏ بين 
الزمان الدوراني الكوني والزمان الانفسي الداخلي. فاذا ما تحرر شخص أو 
عارف أو مرتاض من ربقة الزمن النسبي واتصل بالمبدأ الاساطيري؛ يكون في 
الحقيقة قد اتم «دورته» الزمنية وتحرر من لعبة تقلب الايام. الزمن الاساطيري 
يتصل من ناحية اخرى بالنظام الكوني. «الميت» مؤسس الزمن والنظام الكوني. 
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في الهند على سبيل E‏ تدل المراحل الأربع التي يظهر فيها أحد العهود 
الكونية الكبرى"» على تغيرات نوعية في الزمن, ذلك أن العصر الأول المعروف 
بعصر ALEN‏ العصر الذهبي. هو بدوره الممثل التام ل «النظام الكوني» أو 
IU»‏ يقارنون هذا النظام ببقرة تقف على اقدامها الاربعة. ولكن في 
المراحل التالية A‏ على التوالي ربع «الدراما» ثم نصفهاء ثم ثلاثة أرباعهاء 
فيفسد الزمن بسبب انهيار هذا النظام الروحي. إذن تتغير كيفية الزمن بحسب 
كمال أو نقصان الدراما المتجلية فيه. ويفقد الزمن تدريجياً كيفياته, وكلما اقتربنا 
من العصر الاخير وهو عصر PA‏ يغدو الزمن اكثر كمية. وأسرع» وأشد 
تخرباً الى أن تحل نهاية المرحلةء ويعود كل شيء من جديد الى الأصل» فيسبح 
في المحيط الازلي وليل العدم المظلم: ويتأسس العالم من جديد بفضل ملكة 
الخيال و «الفيشنو»!”. ولهذا يجري التمييز في العرفان الاسلامي بين زمان عالم 
الناسوت «الداكن» وزمان عالم الملكوت «اللطيف» وزمان عالم الجبروت 
Jl ZE a ANE‏ مان $ فيلت بحس Aë‏ الك dh‏ المسلكوت: AJ‏ 
الجبروت. وتجليات فيض الحق هي التي تحدد كيفيته المعنوية. كذلك الحال 
بالنسبة للزمن الماضي والحاضر والمستقبل في الرؤية الاساطيرية فهو ليس 
de Y, aul‏ شاكله Lol adul,‏ كفني Lë b rac. uis‏ مخفا 
بحسب تعلقه بالبداية أو انتمائه الى الآخرة. الزمن الحقيقي في المذهب الشيعي 
هو ظهور المهدي الموعود. وهذا الانتظار الأخروي يضفي على الزمن المعادي 
اهمية وبعداً خاصاً. إذ في هذه النظرة يتركز انتباه المؤمن على Ox‏ تس a‏ 
عن الاعتبار الدورانَ النسبي للزمن بسبب تمركزها في نقطة مميزة. وفي رسالة 
maháyuga‏ )1( 

(2) Krta 

(3) dharma 

(4) kàli 


(5) Visnu 
(6) telos 
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«بن دهشن» (التأسيس) البهلوية يسبغ انتصارٌ النورٍ الالهي (اهورائي) على 
الظلام الشيطاني (اهريمني) على أخر الزمان الذي سيتحقق فيه هذا الانتصار, 
قيمة واعتباراً elle‏ فيتراكم الجوهر الأصلي للزمن في هذه اللحظة بالذات. 
E ous EI E‏ كنا قن ضر bool‏ كل ا عو Soeur‏ 
في مصرء وكل ما يعيش ويتحرك في مصرء. يسجن داخل احجام ابدية للصور 
الهندسية. وإلغاء العنصر التاريخى للزمن يتحقق بواسطة هذا الاحتجاز للزمان 
في المكان والصور الفضائية التي A‏ الصخورٌ الهائلة في العمارة المصرية 
لهذا الانتصار على الزمن وتجميد الابدية في المكان. 
فى ايران القديمة. وبحسب رسالة «بن دهشن» الكونية الاساطيرية. ثمة 
بعدان للزمن: احدهما الزمن «اكرانه» اللا محدود(". والثانى الزمن المحدود".. 
الزمن المحدود هو ذلك الزمن الدوراني أو «الایون»(“ على حد تعبير 
e Jl sed al‏ ارد ا ای ارس وکا zi‏ الادوان kd. A‏ 
الايرانية ليس عوداً ابدياً كما هو الحال في الهند. انما هو رجوع الى المبداً 
الابدي. الدورة الكاملة للزمن المحدود وهي ؟١‏ ألف سنة تتشكل من اربع 
مراحل طول الواحدة منها 7٠٠٠٠‏ سنة. الثلائة ONT‏ سنة الاولى هى مرحلة 
الخلق أو التأسيس حيث يظهر الخلق على شكل ملكوتي!؟. وفي الثلائة آلاف 
سنة الثانية يظهر الخلق على شكل IP u$‏ ثم يأتي الدور لهجوم الشيطان 
(اهريمن) وبدء مرحلة Peel‏ والتلوت حيت يتلوث الخلق الالهي. 
ونحن نعيش الآن في هذه المرحلة. LÍ‏ الثلاثة آلاف سنة الاخيرة فهي مرحلة 
zerván-i akáránah‏ )1( 
zerván-i derany xvatai‏ )2( 
Aion‏ )3( 
ménok‏ )4( 


(5) gétik 
(6) gumecishn 
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الانتضال و All ach‏ الاخيزه والغودة إلى Uo E‏ الى سححقق بمعوثة 
التذاوات!' ad‏ من سلالة l nesl‏ 

اهورامزدا هو الضياء اللا متناهي" في زمن «اكرانه». رسالة «بن دهشن» 
(التأسيس) تُسْبّه علم اهورا واحسانه بقميص يغطي جسم اهورا. انه قميص 
يسمى «الدين»“ ايضاً. عمر هذا القميص ومدته لا نهاية لهاء لأن احسان اهورا 
ودينه LS‏ منذ أن كان هو وسيبقيان الى الابد[ة7]. يخلق اهورا الزمن المحدود 
على شكل شاب حدث في الخامسة عشرة من عمره[٠۸]‏ ليتغلب على الشيطان 
(اهريمن)؟ حينما استيقظ اهريمن من قعر الاعماق, واطلع على عظمة وجلال 
ما خلقه اهوراء اعتراه الحسد واقترح عليه اهورا الصلح والسلام» لكن اهريمن 
أجابه بأن عرض عليه التحدي والصراع وقال له انه سينهض تارة اخرى 
وسيعمل على انتزاع المخلوقات التي برأها اهوراء وإلحاقها به (بأهريمن). اهورا 
كان يعلم بهزيمة اهريمن وان بعث الجسد الاخير سيكون لصالحه. لكنه كان 
بحاجة الى الزمن كي ينتصر. لذلك تلا ورد [AS], gal‏ السحريء وعم هذا 
«النشيد» الفضاء الوسيط للصراع» وأدى تأثيره السحري الى هبوط اهريمن الى 
قعر الظلمات وبقائه فاقد الوعي هناك لمدة ٠٠٠١‏ سنة. خلال هذه المدة. أي ال 
ina Ye e‏ الثائية: aae Lus Lal ba‏ الملائكة:وامساسيتدان!" sls sul,‏ 
هبط بالخلقة من المرتبة الملكوتية السماوية الى مرتبة «الكون». وقد ساعدت 
«الفروهرات»“ وهي في الوقت ذاته نماذج ملكوتية لملائكة الداخل الانسانيء 


(1) Frashokart 

(2) Saoshyant 

(3) asar roshnih 

(4) daena: ksh den يهلوية‎ 
(5) ahuvar 

(6) Amerta Spanta 

(7) Yasata, Izad 

(8) Fravaris 


اهورا في هذه المهمة[85]. الثلاثة GT‏ سنة الثالئة وهي فترة استفاقة اهريمن 
وهجومه. تعرف بفترة الامتزاج والتلوث. يتفق baal‏ واهريمن على الصراع لمدة 
4 آلاف سنةء ويوافق اهريمن على هذه المدة وهو لا يعلم بنتيجة الصراع. ومن 
ll‏ ان عضر اعورا ze E cai ME oss‏ المحدوف وهو من dÉ,‏ تناع 
iss odo dile EE EE‏ 
والشهر. واليوم» والساعة نماذج جنائنية ولذا كان لكل لحظة زمنية كيفيتها 
الخاصة. وتعاقب المراسم الدينية هو بحد ذاته مظهر وتكرار للحقائق المينوية, 
والاحتفالات الزرادشتية الكبيرة الستة مطابقة للامشاسيندان الستة. كل واحد 
من الاشهر الاثني عشر استمد تسميته من أحد الملائكة. وكذلك الحال بالنسبة 
لكل يوم وكل ساعة. Vgl‏ «الصور النوعية» التي تمنح زماننا الترابي Å sine Ui‏ 
وتبدل الزمن الدنيوي الى زمن ديني اساطيريء ذلك ان اتصال كل واحد من 
ا غا ا ا عة ال وا EE‏ يكير E‏ ةكرات aci‏ 
للرؤية الاساطيرية (مبدأ الجزء كل والكل جزء) يُراعى مراعاة تامة في 
الاساطير الايرانية القديمة ايضاً. ويؤدي كذلك الى أن يكتسب الزمن صفة كيفية 
خاضة كما أشنا Jl‏ هذا Ae AME‏ يود من جهة اخرى الى تحقق المعاة 
الفردي للانسان باسلوب الزمن الكوني. حينما ينهي شخص دروته الزمنية, 
وحينما يجتاز جسر "seh‏ سيواجه صورته الملكية وهي دينه وفروهره 
(هالته القدسية). والفروهات بمعنى من المعاني «روح» الانسان في دنيا 
الامتزاج» وهي بمعنى آخر الصورة النوعية والجنائية للانسان, أو بكلمة ثالثة 
هي «دين» الانسان و «ذاته». هذان البعدان للفروهر هما البعدان الجنائني و 
«الكوني» لحقيقة واحدة تتجلى في النشأة الدنيوية على شكل «أنا» وفي النشأة 
الجنائنية على شكل «ذات». وللايضاح نقول ان الفروهر في الأصل هو «دين» 


(1) cinvat 


MN 


d Vi‏ و الذي يهرع لاستقبال «الجسد الاخير» في يوم البعث عند 
اجتياز جسر «جنوت». الفروهرات ملائكة تساعد اهورا في صراعه ضد 
اهريمن» وهذه المساعدة هي مصيرهاء لأنها بهبوطها الى عالم الامتزاج. تحيد 
يمن dër‏ الى زمن شخدود. مضافا الى انها Las II Aer‏ وتطهير العالم من 
As Al‏ الاعدسنية: Ae‏ الزمن: المحدود al‏ ,الايد يد المسرخاء PICO‏ 
زمن اكرانه (الزمن اللا محدود). إن «عودة» الأبدية المرجّأة هذه هي الهدف 
الذي يرمي اليه الزمن, وهي الانتصار على اهريمن. وهذا الزمن كما لاحظنا 53 
مضمون اخروي ومعادي اكيد. الزمن وبسبب جوهره الأهورائي (الإلهي) وجود 
شامل Ao] Srl‏ وبسبب هذا التواجد الشامل الابعاد للزمن, g Se‏ 
اكرانه أن يظهر كل مرة على شكل صور نوعية. وأن يعكس تواجده بأسره " 
كل ظهور من ظهوراته. وان يكشف في كل لحظة عن ألق من تألقات xad‏ 
وهذه الصلة بين اللحظة والابدية. وبين الجزء والكل. هي كما لاحظنا إحدى 
adbuc i sel coL‏ 


ب -الزمن في الثقافة الهندية 

أول فرضية من فرضيات الزمان في الثقافة الهندية. يمكن أن نطالعها في 
كتب Palai‏ السماوية. في ال «اتهارفافيدا» الزمن هو صانع جميع الاشياء 
التي كانت والتي ستكون. وفي «الاوبانيشادات» البراهمن. أي الوجود المطلق. 
هو مبدأ الزمن وهو الى ذلك فوق الزمن. يقول كريشنا في رسالة «بهاغاوات 
غيتا»: «أنا الزمن!".. الزمن القوي محطم العالم" لكنني ظهرت هنا للحفاظ 


(1) bakhsh 

(2) l'éternité retardée 

(3) pantamorphos theos x5U y 
(4) Atharva Veda xiv, 54,3. 
(5) Kala asmi 

(6) lokaksaya krt 


MY 


على [An] lul!‏ التدمير والحفظ جانبان متناقضان يمكن ملاحظتهما هنا JS‏ 
جلاء. وجاء في ميتري اوبانيشاد: 

البراهمن له في حقيقة الأمر صورتان!: صورة du‏ وصورة لا زمنية!". 
الصورة المتقدمة على ظهور الشمس هي اللازمنية!" والخالية من الأجزاء) 
والصورة التي تبدأ مع الشمس هي الزمان ذو الأجزاء[۸۷) الزمن ذو الأجزاء هو 
السنةء والمراد من السنة هي الدورة الكونية. من جهة ثانية. يرى الاوبانيشاد 
السنة وال «يراجاياتي»”*) شيئاً واحداً. وال «پراجاپاتي» هو Jl‏ مخلوق خلق 
فى يوم الأزل. لذا فهو «الصورة النوعية» لكافة الموجودات. ذكر «اليراجاياتى» 
E‏ الاساطير الهندية بعناوين واسماء شتى. أقدم اناشيد «ريغ TE‏ 
«پوروشا»"" وهي كلمة تعني فيما تعنيه الروح والانسان. في الاساطير 
المتاخرة يتولى «برهما» نفسه وهو إله الخلق. هذا الدور. ولابد من ايضاح أن 
كلمة براهمن بصيغتها العامة تطلق على الوجود. بينما تطلق بصيغة المذكر على 
aJ‏ الخلق الذي يشكل مع فيشنو" وشيفا“ الأوجه الثلاثة لثالوث" الوجود 
المتسلح بالقوى الثلاث النزولية. والانبساطية, والتصاعدية!"". 

ال «يراجاياتي» هو ايضاً مظهر الفكرة الاولى واللوغوس"'“ وغالباً ما 
يتجسد في الاساطير الهندية على شكل «بيضة فضية»!"') تتفتح كزهرة نيلوفر 


(1) dve rupe 
(2)kalasca ` akala 
(3) akála 

(4) akala 

(5) prája-pati 

(6) purusa sukta 
(7) Visnu الاله الحارس‎ 
(8) siva الإله اهدّام‎ 
(9) trimurti 

(10) guna 

(11) logos 

(12) hiranyagarbha 


MY 


على المياه المظلمة الأزلية. 

ويضيف ميتري اوبانيشاد: «الزمن يطهو جميع الموجودات في «الذات 
الكبيرة»!. وکل من يعلم el‏ يُطهى الزمان. سيكون عالماً [A8] al‏ 

بمستطاعنا استدلال عدة نتائج من هذه العبارة. من هذه النتائج ان للزمن 
موق من c 3L‏ وشو الابديةة والزمن النسبي ذو الاجزاء. المراد بالزمن 
السابق للشمس ليل العدم المظلم. والعدم المحض السابق للخلقة. وايضاح ذلك 
أن ليل العدم المظلم هو في عصور «الحقب الكونية» الجنونية في الهند بمثابة 
E EE‏ دوو هة فيد با حداف 
اساطيرية. والغروب هو تفسخ العالم في نهاية دورة كونية. يضمحل بموجبه كل 
شيء ويهلك في ليل العدم المظلم. بزوغ الشمسء وظهور اول «اركتيب» للوجود 
ونعني به ال «يراجاياتي» هو بمثابة تجلي الوجود وبداية الزمن» والزمن هو كما 
سنرى «وهم C s‏ وايضاً «لعبة غير مبررة»". النتيجة الأخرى التي يمكن 
استلالها من هذا الاوبانيشاد هي ارتباط الانسان بالزمن. يقول الاوبانيشاد: 
«الزمن يطهو كل شيء» أي يفنيه ويقضي عليه ولكن كل من يعلم أين يُطهى 
iue‏ أو كل من يطلع على مصدر الزمان ويتحد بالمبدأ الاساطيري للزمان, 
فهو عالمٌ بالفيدا. قضية الهروب من الزمن» والانعتاق من ربقة «الخلق الجديد». 
والانضمام للحياة الحقيقية, من المطامح المعتقة في الثقافة الهندية. فجل الهم 
الهندي ينصب على تحرير الانسان من أسار «سامسارا»“ أو عجلة الولادة 


(1) mahátmá 

(2) yásmim 

(3) Vedavit 

(4) sámdhya 

(5) samdhyams'a 
(6) mûyê 

(7) lila 

(8) samsára 


Mt 


الجديدة, التي تدور بتأثير من «الكارما» اي تأثيرات الأعمال السابقة» وإرشاده 
الى ساخل السك lf Ia E zeg Men coL ZA‏ 
ففي دنيا «البراهمن» الابدية لا تطلع الشمس ولا تغربء انما تبقى مستقرة في 
مركز gal‏ وحسب. 

على أن الزمن الذي يتحرر بموجبه Ale‏ الفيدا من ربقة الزمنء هو اللحظة. 
يقول «كنا اوبانيشاد»[40] حول هذا الزمن أنه رعد وبرق ولحظة رمشة عين. إن 
هذه اللحظة إشارة الى «الاشراق» اي لحظة إضاءة ويقظة وهرب من الزمن 
يتحقق فيها. والآن, بالنظر لرمزية الشمس الثابتة واللحظة التي تتألق كالبرق 
يتجلى الجانبان الزماني والمكاني للتحرر من العالم» وافضل مثال لهذين 
الجانبين يمكن ان نجده في حكاية الولادة الأسطورية ل «بوذا». 

تروي الكتب المقدسة البوذية انه بمجرد أن ولد «بوذي Dal Wei‏ وضع 
قدميه على الأرض وخطا سبع خطوات باتجاه FD JU‏ تلفت حواليه وصرخ 
بصوت عال: «أنا أعلى العوالم» أفضل العوالم. أقدم العوالم. وهذه آخر 
ولاداتي». الخطوات السبع التي أخذت بوذا الى قمة العالم» هي معراجه. عبارة 
«أنا [reali del‏ اشارة الى أن بوذا يستطيع أن يبلغ سقف العالم» أي يضع 
الابعاد والمكان تحت اقدامه, وهذا المعراج اجتياز للسماوات السبع والافلاك 
السبعة. وبعبارة «أنا أقدم [AY] ll al‏ يضع بوذا الزمن النسبي تحت قدميه. 
فالنقطة الخلاقة التي تستمد الخلقة مادتها منها. هي Jeck‏ ما أرفع وأعلى 
مكان ممكن Ell‏ انها نقطة محيطة ومحاطة في الوقت نفسه) وهي باعتبار اخر 
متقدمة على كل شيء أي انها بداية الوجود. معراج بوذا الى مركز ell‏ والذي 
ربط الكثرة الى الوحدة كما يفعل المحور. هو في حكم تخط للمكان والزمان 
er‏ ولهذا يسمى بوذا «الذي ذهب هكذا» أو «الذي التحق بذلك الساحل»" 


(2) sapta pádáni 
(3) Tathagata 


Me 


بالالتحاق بذلك الساحل يزامن بوذا بداية الزمن» ويستوطن بداية المكان, وينفذ 
فى لحظة خاطفة الى مساحة سابقة للخلقة. وسابقة للوهم الكونى» وسابقة 
للوجود نفسه. كما يستطيع بوذا أن يسير في الزمن بصورة ا وبهذا 
eh‏ على حيواته السابقة» ويصل عن هذا الطريق الى نقطة البداية. لهذا 
الاسلوب قيمته الرفيعة فى فنون «اليوغا»» وسنشير اليه فى نهاية هذه الفقرة. 

والآن. من أجل ايضاح اكبر لجوانب مختلفة من مفهوم الزمن؛ أي الزمن 
الابدي الذي لا مدة له. والزمن الاعتباري الناجم عن الوهم الكونيء والذي يعد 
Ld‏ طفولية. سنسرد حكايتين اسطوريتين من كتاب لخبير الهنديات الالماني 
«هاينريش WT‏ حتى تتوفر لنا مزيد من المعرفة بالتصور الهندي 
لهذه القضايا. 


حكن x alc ee ege‏ فى مال obo Gd‏ 
بعد أن انتصر «ايندرا»“ كبير الآلهة على تنين" عظيم شرب مياه الارض 
وأدى الى الجفاف. خالجه زهو وغرور وقرر ol‏ يوسع من قصوره ويزيدها بهاءً 
وزينة وبهرجة. فنان الآلهة «فيشفا «GS‏ بذل قصارى جهده طوال سنة 
كاملة, فشيد له Aia iras‏ بيد أن «ايندرأ» لم يقتنع به واراد بناء مزيد من 
القصور لا يكون لها في العالم كله نظير في الأبهة والجلال. ومن شدة تعبه 
واجهاده. قصد «فيشفا كارما» الى «برهما» ليشكو اليه الحال. واستعان «برهما» 
ب «فيشنو» غارضا عليه المشكلة, فوعده فيشنو أن يعيد «ايندرا» الى رشده. فى 
pratiloman‏ )1( 
H. Zimmer‏ )2( 
brahmavairta purána‏ )3( 
Indra‏ )4( 


(5) Vrta 


(6) Vis'vakarma 


M 


اليوم الذي تربع فيه ايندرا على عرشه الشامخ, جاء للقائه طفل عليه ثياب 
الرهبان الجوالين. إنه فيشنو تنكر بهذا الزي ليحط من مكانة كبير الآلهة. ومن 
ذون أن يفصح فيشنو عن هويته خاطب ايندرا بالقول ken‏ طفلي» وحدثه عن 
عدد «الايندرات» الكبير الذين ظهروا لفترة قصيرة ثم بادوا على مر احقاب 
التاريخ الطويلة. واضاف: ad»‏ شهدت الاضمحلال المخيف للعالم. في نهايات 
الاحقاب كنت شاهداً على فناء متتابع لكل الاشياء. حينما تفنى آخر ذرة في 
محيط dell‏ الازلية وهو مصدر كل شيء... فمن ذا الذي بوسعه حساب عدد 
العوالم التي فنيت؟ والعوالم التي تنبثق تباعاً من أعماق المياه الواسعة؟... من ذا 
الذي يستطيع حساب سعة الفضاءات اللا متناهية وعدد العوالم التي كانت 
متراصة بجوار بعضها. وكان لكل واحد منها «برهماه» و «فيشنوه» و «شيفاه»؟ 
وكذلك عدد «الايندرات» الهائل... حياة ايندرا وسلطانه لم يستمر سوى دورة 
EE‏ ھان واد من تهارات:وامسيات برهن Vase dE‏ 
لايندراء الا أن حياة براهمن نفسه محدودة. يغرب براهمن ويقوم آخر. لا نهاية 
لاعداد البراهمنات. فما بالك بعدد الايندرات». 

حينما كان الطفل يتكلم كان طابور طويل من النمل بعرض مترين يمشي 
هناك على الأرض. رمق الطفل طابور النمل بنظرة وضحك بصوت Je‏ ثم عاود 
الصمت وغرق في تفكير عميق. تفاقم الاضطراب والقلق لدى ايندرا وقال: e»‏ 
تضحك؟ من أنت أيها الموجود الغامض الذي تنكّر بشكل طفل صغير؟» فأجاب 
الطفل: «كنت انظر الى النمل المتحرك على شكل طابور طويل. كل واحدة منه 
كانت في السابق ايندرا. كل واحدة منه تربعت في الماضي على عرشها بفضل 
ll.‏ وسجاياهاء TE MNA USE cud a iae dA du o Ml Gl‏ 
جيش النمل هذا هو جيش ايندرات». ثم تابع قوله: «الحيوات طوال كثير من 
احقاب الخلق الجديد. تبدو كصور خيالية في رؤيا... الموت يسود قانون oa JI‏ 


(1) Máháyuga 


MV 


الحسان dëse sl‏ الحالية Al Jos still‏ الغا coeli‏ تاويف 
والعاقل هو من لا يتعلق قلبه بهذه ولا بتلك. العاقل لا يتعلق قلبه بأي شيء». 
حيال هذا الطفل الغامض شعر ايندرا بالهوان والضعة» ودخل في هذه الاثناء 
ui‏ الف dës wat aid d‏ على Ze aul,‏ قن aros l‏ فق 
جلد غزال أسود. وعلى جبينه علامة بيضاء... صدره Eo‏ بالشعر لكن فيه بقعة 
caelo nnd us‏ قال هذا المرتاعن Das‏ أنه مق EEE E E‏ 
واسمه «المُشْعِر» ولأن عمره قصير جداً لذا لم يتخذ زوجة وليس له عيال 
وأطفال, انما يستحصل قوت يومه بالاستجداء. وقد وضع قبعة الخوص هذه 
على رأسه لتقيه وتحميه. LÍ‏ هذه الدائرة الخالية من الشعر في وسط صدره. فإن 
شعرة من ias sje‏ كلما Da Län coU‏ سقط سار الشعر فاته يموت 
واضاف: «لهذا يا سليل براهمن كان عمري قصيراً. ولا تنفعني زوجة واطفال 
وحياة». 

ثم اختفى المرتاض وكان تجسيداً ل «شيفا» واختفى معه الطفل وكان مظهراً 
ل «فيشنو»» وظل ايندرا يكابد صدمة عنيفة من هذه الحادثة العجيبةء فتخلى عن 
ماله وجلاله وأوكل السلطة لابنه ليتفرغ للاعتكاف والعزلة والتهجد. قلقت 
زوجة ايندرا من قرار زوجهاء وقصدت «بريهاسياتي»!") أستاذ السحر والحكمة 
فعرضت عليه المشكلة. 

أخذ «بريهاسياتي» الزوجة الى زوجها وأكد لايندرا أن الحياة المعنوية 
محمودة بلا ريب الآ ان لكل شخص في هذه الحياة واجبأ لابد أن ينهض به. 
والعاقل هو من يعمل ويكون في الوقت ذاته غنياً عن ثمرات عمله. لا أن Aa‏ 
الدنيا ويختار العزلة والاعتكاف. اقتنع ايندرا بهذا الكلام وعاد يواصل حياته 

النقاط التي عبد URS‏ من :هذه اكا تة الاسطورية جتديزة بكل hb‏ 


(1) Brhaspati 


MA 


متناهي» تذهب كل المطامح «التاريخية» لايندرا أدراج الرياح. وفي JUS‏ هذه 
الرؤية الاساطيرية للزمن, وحيال هذا التسلسل اللا متناهي للاحداث» تلوح 
المخلوقات الاساطيرية ومنها ايندرا نفسه تافهة حقيرة كالنمل وفي مثل هذا 
المشهد. لا يبدو جلال ايندرا وعظمته وهو La‏ في أصله مجرد نملة» سوى 
سراب كاذب لا يجدي أي نفع. هذا «المشهد الاساطيري» يعرض على ايندرا 
المسرح الواقعي للحقيقة, والذي تبدو كل الاحداث بالنسبة اليه سراباً تافهاً 
وفقاعات خاوية حتى لو كانت حرباً اسطورية خاضها ايندرا AS‏ التنين العظيم. 


D 


بالتواجد في الزمن الاساطيري» يتحرر «ايندرا» من أسر الزمن الدنيوي» بيد ان 
هذا em y‏ أن ميد SUME‏ كل d as e eut‏ اداه ودا دوين لشن 
«بر بهاسپاتي» لايندرا. الشكل المحبذ هو أن يستطيع الانسان بالنظر للبعد اللا 
متناف EROR PE CIS‏ الفا كتلوق دال الزن ALA‏ ى 
وافضل نموذج لهذه الاخلاق الهندية القديمة يمكن ان نطالعه في رسالة 
بهاغاوات غيتا. عينة الفكرة هي أن يزهد الانسان في ثمار العمل ونتائجه" لا 
فى Leal‏ شكس All. de‏ ان Ia Zell Malz, etl as.‏ عن bell‏ 
T‏ نيلوفر تطفو على الماء ولا تبتل به»[40]. وبالتالي سيزاول الانسان 
العمل من دون أن يمارس أي عمل. وهذا الفنء أي الغنى عن ثمار العمل. يسمى 
فن qas ui uel‏ أي الارتباط بالعمل ذاته لا بنتائجه الايجابية أو 
السلبية [۹۷]. 

الذي يبلغ مثل هذا المقام السامق» يرى المجاز iiio‏ ويرى المحدود لا 
محدوداً. وينظر الى الصور الخيالية التي تظهر في الزمان وتتفتح لحين من الزمن 
ثم تفنى, فيلتذ لرؤيتها ويستأنس بهاء غير انه يعلم في الوقت ذاته انها ليست 


(1) phalatrsnavairágya 


(2) yoga karmasu kaus'alam 


VA 


ذات قيمة تذكر من الناحية الاعتبارية. الزمن هو مسرح تجلي الوهم :الكوني, 
وهو في الوقت ذاته وسيلة للتحرر من الزمن ذاته لأنه من ناحية يعكس عدم 
ثبات الكائنات وطابعها (quu p‏ ومن ناحية ثانية يحررنا من البُعد الزمني عبر 
الايحاء Al‏ الازلي للزمن الاساطيري. 

في الهند. ينجم ظهور الزمن من السحر MES‏ الذي يُفسر بدوره على أنه 
Uu‏ لايضاح الفكرة نستعين بحكاية اسطورية ثانية تسلط مزيداً من الضوء 
على راب ارم 


[AA] sch لدی الاله‎ LUI Y 
تنعلق هذه الحكاية ب «نارادا»" أحد الابطال الاسطوريين في الهند. بعد‎ 
رياضات شاقة مجهدة. يفلح «نارادا» في خطب ود «فيشئو» ولفت انتباهه.‎ 
سيد‎ Lan يحقق له أية أمنية يطلبهاء فيقول نارادا:‎ oU فيظهر له فيشنو ويعده‎ 
ALS] المعدرة الما ايا لم يجيه فيش شىء‎ ali Au الكانات. ارتي‎ 
EE عوك‎ EEN, 
القرى تلوح من بعيد. طلب فيشنو من نارادا أن يأتيه من القرية ببعض الماء.‎ 
فسارع الثاني الى القرية. طرق أحدى الابواب فظهرت منه فتاة رائعة الجمال.‎ 
Lal ذهل نارادا لحسنها فنسي مهمته تماما ودخل البيت خلف الفتاة. وكأن‎ 
الدار كانوا جميعهم بانتظاره. مكث نارادا بينهم» وبعد ردح من الزمن طلب يد‎ 
3594 سنة على ذه الخادثة :وروّق: تارادا‎ ١١ والدها وتزوجها. مضت‎ Se 
اولاد. حينما قضى والد زوجته نحبه ورث كل امواله وممتلكاته. في السنة الثانية‎ 
عشرة هطلت امطار عنيفة ففاضت جميع الانهار وعمّت السيول كل مكان.‎ 
فخرج نارادا ذات ليلة ممسكاً زوجته بيد وابنيه الكبيرين باليد الثانية. وحاملاً‎ 
(1) mûyê 


(2) lila 
(3) Narada 


LE 


ابنه الصغير على كتفيه. فاجأتهم دوامات مائية موحلة, وانزلقت قدم نارادا 
فسقط الطفل Lll‏ عن dy uil, alal$‏ الدوامنة:,: فرك اراد sid‏ 
الآخرين وهرع خلف al‏ الصغيرء لكن بعد فوات الأوان. انطلقت موجة اخرى 
فخطفت ابنيه الكبيرين. وقبل ol‏ يستطيع نارادا فعل شيء شاهد زوجته تختفي 
هي الاخرى وسط الوحول. طفق يصرخ ويستغيث بفزع وهستيرياء واخذ يعدو 
هنا وهناك كنمر جريح بحثاً عن بيته وعائلته التي ذهبت ادراج pul‏ الى أن 
استغرقته المياه هو أيضاً ففقد وعيه ولم يعد يشعر بشيء. بعد أمد من الوقت فتح 
عينيه فألفى نفسه وحيداً غريباً على ساحل موحل. تذكر الكوارث التي حلت به 
وانهمرت الدموع من عينيه. فجأة, إذا به يسمع صوتاً محبباً يقول له: bn‏ ولدي, 
منذ ربع ساعة وأنا انتظرك. هل جئتني بالماء؟» صحا نارادا على ani‏ فشاهد 
JN‏ السول Sëch adul) le lau calls‏ مسي له Laeli dala‏ 
ويقول: «هل أدركت الآن Sen‏ ما لدي من «SU UII‏ 

أياً كانء ادرك نارادا أن الزمن هو مسرح ظهور المايا التي يتمتع بها فيشنو. 

«المايا» من المفاهيم الرئيسة في الافكار والفلسفة الهندية. المايا هي في 
الأصل قوة السحر والخوارق. انها تشتق من جذر Vma‏ بمعنى قياس المقدار. في 
نهاية الدورة الكونية تعطل قوة «المايا» ويعود كل شيء الى أصله. «المايا» 
ليست واقعية ولا هي غير adl,‏ اسع bas‏ ولا as‏ ولا هي وجود وعدم 
في الوقت Tel‏ الميدان التجريبيء تبقى المايا موجودة ما لم ترفع الحجب 
عن الحقيقة. لا يمكن القول أن المايا موجودة(". لأن البراهمن وحده هو 
الموجود وجوداً Ja,‏ ولا يمكن القول أن المايا غير موجودة”" لأنها هي التي 
ali‏ عالم الوجود. المايا هي الشرخ ما بين ظهور الوجود واستتاره. المايا حد 
أشبه بحد السيف يفصل بين عدم مستور حينما يظهر. وضياء يحجبٌ حينما 


(2) sad 
(3) asad 


10١ 


يسطع. من هنا كانت المايا لا هي وجود ولا هي غير وجود". المايا هي 
Äech‏ ما قوة التجلي وملكة all‏ وهي Lal‏ قوة الاستتار والظلام AN‏ ما 
ُظهره هو في كنه ظهوره مكنون وخافي. كساحر لا يخضع لتأثيرات سحره 
كذلك وجود «الذات المطلقة»!" لا تخضع لتأثيرات الزمن وعجلة الخلق 
الجديد[44]. الزمن يولد من هذا السحر واللعب والخيال المعشعش في قوة 
المايا. 

على ان المايا ببيان آخر هي أيضاً لعبة. «ليلا» هي لعبة... لعبة عبثية لا 
E EE tes E‏ 
«كما إن الفرد الذي تتحقق جميع طموحاته في هذا العالم, كالملك He‏ أو أحد 
المقربين من Al‏ لا يفعل في الاماكن المعدة للترفيه عنه سوى قضاء أوقاته 
باللهو واللعب الذي لا يرجو من ورائه تحقيق أية غاية أو هدف... كذلك 
البراهمن من دون أن يقصد الى أية غاية تجتزئ من وجوده وضرورة هذا 
الوجود, باستطاعته اشغال نفسه بنشاط هو مجردٌ لعب وعبت»[۰٠٠].‏ 

EE E 
يدوّر عجلة الخلق الجديد. الزمن يستعرض البراهمن ويخفيه في الوقت ذاته.‎ 
الزمن هو الذي يجلى الادوار (الاحقاب) الكونية, والزمان ايضاً هو الذي على‎ 
خيالية في فضاء السماء الخالي من أي شيء.‎ Vë DCH eg 
ومعه لعبة المايا هما اللذان يضعان أول الاشكال والتصاميم على‎ Lal والزمن‎ 
لوح الوجود. في الامثلة التي سقناها لاحظنا أن هذه «الصور النوعية» الازلية‎ 
' تظهر في الهند على شكل طفل بالي الثياب. وفي الاساطير الايرانية على صورة‎ 
شاب يافع في الخامسة عشرة من عمره. وفي فلسفة هيراقليطس على شكل‎ 


(1) na anya na ananya 
Q) parátman 
(3) tila: 


VM 


طفل. وهذه هى رمزية «الطفل Vagal‏ واشارة الى «الصورة الازلية»("ا 
ا النوعية الاساطيرية... طفل برئ تشغله لعبة سحرية في فضاء خيالي. 
ولهذا يقول أحد أكبر المفكرين المعاصرين في الهند «شري اوروبيندو»: Ah‏ 
طفل أبدي يتسلى بلعبة أبدية " daala‏ 

على أن هذا الزمن فى الهند. ينعكس فى الذاكرة" والخواطر Lal‏ الذاكرة 
مكتظة بالتأثرات الذهنية القديمة!4) التي cl‏ الى الانسان في غمرة التغيرات 
العديدة التي شهدها الانسان اثناء دوران عجلة الخلق الجديد. بتعبير sl‏ روح 
الانسان زاخرة بزمان «مضغوط» يدفعه محتواه القديم لملاحقة الانسان كالظل. 
«التأثرات القديمة» تكوّن «الذاكرة الجماعية» التي هي نفسها اللا وعي. لهذا 
المفهوم شبه عجيب بمفهوم «اللا وعي الجماعي» عند يونغ. بيد أن الهند ترنو 
الى الهرب من الذاكرة. انها قلقة على الحرية وتطالب بنسف هذا الزمن 
«المضغوط» الكائن في اللا شعور. ومن اساليب نسفه الاستعانة بفنون اليوغا. 
اليوغا هي الغاء للامواج النفسية pP adl,‏ بعبارة ثانية اليوغا هي فن 
تبديل الذهن والروح الى صفحة بيضاء ناصعة بلا أي خطوط أو نقوش. صفحة 
تم محو كل نقوشها وصورها. هذا هو سبيل اليوغا الذي يستحصل عن طريق 
تنظيم الشهيق والزفير والمراقبة والتفكر. وبالتالي الفناء C JU Jl,‏ من 
الكرامات المعروفة التي يكتسبها المرتاضون باليوغا السير العكسي e d‏ 
EE‏ المرتاض eese Les‏ فى الزمان Allée‏ العو ار 
لأمواج الخلقة واللحظة الاولى لدوران عجلة الحياة[1١٠]‏ وهي يوم الأزل 


(1) puer aelernus 

(2) Urbild 

(3) smrti 

(4) vásaná 

(5) yoga cittavrttinirodha 
(6) asmádhi 

(7) pratiloman 


YoY 


والانطلاق. من نتائج هذه العملية اكتشاف جذور الذاكرة وبالتالي القضاء على 
الزمن المكنون والمضغوط فيهاء إذ بالانضمام الى أولى لحظات التجلي 
الوجودي» يتحول المرتاض نفسه الى موجود اساطيري» ويتحرر من ربقة التعين 


ج -الزمن فى الثقافة اليونانية 
فهو nl‏ فى الناسفة la 32 JE‏ العامة التي سيقت 
(Pl‏ يتصل بمفاهيم اساسية للفكر اليوناني من قبيل «اللوغوس» AI‏ و 
Ot sni adi‏ " الط و T pagas ID)‏ أي النظام الكونيء Da sin,‏ 
بمعنى الزمان. تمثل هذه المفاهيم قاعدة التفكير اليوناني والغربي. وقد أشارت 
St‏ و تضورات Ze aa‏ لدى الما تين والفلاسقة فلا بعتن كاسيرن mee dl‏ 
بانلا العقل: ee aca D‏ الرؤية osea) eb‏ 3203 
«والترا اوت بين الميتوس واللوغوس. على أن التفسير الذي يقدمه المفكر 
الالماني المعاصر «مارتين هيدغر» لهذه المفاهيم.ولاسيما الصلة بين اللوغوس 
والميتوسء يتباين عن آراء الآخرين طبعاً. وحيث اننا درسنا في موضع آخر من 
هذا الات Gell zeg Aal ll‏ الور س سكس هنا ال وال 
تفسير هيدغر لمفهوم «الايون» أي الزمن في فلسفة هيراقليطس. يعتقد هيدغر 
ان الوك ف E‏ شي من Hasc SUNT su‏ 
الارتباط هو as Dh‏ في ذات الوقت. إن هذا التضامن يتعلق من جانب 
physis‏ (1) 
kosmos‏ )2( 
aión‏ )3( 
Walter Otto‏ )4( 
Sein‏ )5( 
العلة؛ Grund‏ )6( 


(7) Zeit 
(8) Spiel 


VI? 


آخر بِقَدّر الوجود(". لترجمة كلمة «غشيك» (قدر) وتمثل أحد المفاهيم 
الجذرية في فلسفة هيدغرء اخترنا المفردة البهلوية «بخش» (منح = إعطاء). 
كلمة «منح» fas Ax,‏ فهى تعبر عن معنى القدر باعتباره «منحاً» 3l‏ «هبة». 
ولكن قبل أن نخوض في مفهوم الزمن. لنرى ما الذي يرمي اليه هيدغر من 
مفهوم «منح الوجود»؟ 
يقول هيدغر: 
«تاريخ الوجودا" هو منح الوجودا" الذي يمنح نفسه H‏ في حين يكون 
dek, bo‏ نحن نستنبط من كلمة «غشيك» ذات الشىء الذى يحدده 
ويعيّنه TP adl‏ مصيرٌ حزينٌ. سيئاً كان أو حسناً. هذا هو معناها oM ue Al‏ 
فعل «شيكن» يفيد في الأصل هذه المعاني: الاعداد, التنظيم» وضع كل شيء في 
alen‏ الترتيب والتوضيب... حينما نستخدم «غشيك» ل «الوجود». نقصد أن 
الوجود tJi A ai‏ نداءً ويضئ نفسه ويكشف عن نفسه»› وباضاءة نفسه يسبغ 
النظام على xe Lb‏ - اللعبة -الزمن»" ليتسنى للموجود الظهور فيه... وعلى 
العكس من ذلك يتعين التاريخ من «منح الوجود» أي من ذلك الشيء الذي 
يمنحنا نفسه رغم استتاره... «منح الذات» و «استتار الذات» شىء واحد وليس 
gated‏ كا يميا ان aech‏ بسا سه Gottes‏ 
all,‏ منح dee‏ حينئذ نستنتج ان الوجود في اطوار منحه المختلفة, انما 
يقول شيئا Deel‏ 
لا يقول هيدغر ان الوجود يتخذ فى الادوار والأطوار المختلفة تجليات 
اخرى. بل يؤكد على انه «يقول شيئاً آخر». قؤل شيءٍ zl ES‏ يتصل بالجانب 
Seinsgeschick‏ )1( 
Seinsgeschichte‏ )2( 
Geschick‏ )3( 
Schicksal‏ )4( 


(5) Zeit _ Spiel Raum 
(6) Schickung 


\00 


الخلاق للكلام الاساطيريء ذلك ان الكلام بالنسبة لهيدغر كما سنرى لاحقاً هو 
«بيت الوجود». حول اللوغوس وصلته بالوجود يقول هيدغر: «اللوغوس هو 
تواجد واساس (علة) في ol‏ واحد. الوجود والاساس ينتميان لبعضهما في 
اللوغوس. هذا التضامن بين الوجود والاساس في Al‏ واحد ومكانٍ وحالٍ 
EE‏ 
«امكانية التفتح والازدهار». والانبئاق من الذات, و «الفوزيس». والوجود. و 
(من جهة ثانية) يسميه: «امكانية أن يكون الشيء أساسأ» بمعنى «التأسيس»!؟ 
وارساءٍ asl ll‏ ومنح الأسس": أي الأساس والعلة. اللوغوس يسمي الوجود 
uel,‏ في ol‏ واحد وبعملية [V Uu Aen‏ 

الصلة العائلية أو الرباط بين الميتوس واللوغوس مطروح هاهنا بوضوح. 
ومفهوم «امكانية ان يكون الشيء اساسا» مطروح بمعنى امكانية التفتح 
والازدهارء والانبثاق من الذات, أي الوجود, باتجاه الظهور والتجلي» ومطروح 
ايضاً بمعنى «التأسيس» وإرساء القواعد ومنح الدعائم والأسس. أي ان هذا 
المفهوم يوحي من جهة بتفتح الوجود ك «الفوزيس»» ويشير من جهة ثانية الى 
التأسيس. وارساء «الاساس» ali‏ وهذا الأساس هو «العلة» ايضاً. «امكانية ان 
يكون الشىء اساسأ» هو باعتبار ما «التأسيس» (بن دهشن) الاساطيري الذي 
تطرقنا اليه قبل dis cotes‏ أن طابعه العلّى ممكن التفسير بفضل الفعل 
الالماني «بغروندن»» وهذا «التأسبيس» نفسه هو باعتبار آخر «أمكانية التفتح» 3 
«الانبئاق من الذات» أي «الفوزيس» و «الوجود». s‏ لما يقوله هيدغر عن 
«منح الوجود» يبدو تأسيس اللوغوس من جهة اخرى «منحاً» ل «منح الوجود» 
A‏ وهو «منح» مصاحبٌ للاستتار Ab‏ لأن كنه الوجود أو «هوية الغيب» 


(1) vorliegen lassen 
(2) vorlegen 
(3) gründen 


Wi 


هي في الأصل es, Al‏ أي eae‏ و «اساس بلا اساس» أو على حد تعبير 
الهندوس «جذر بلا جذور»(". الوجود وهو المستور في كنهه» يوفر «الساحة - 
اللعبة ‏ الزمن». توفير هذه الساحة أو المسرح هو ذاته عملية التأسيس 
الاساطيري. Shall‏ بدوره كما لاحظنا هو اساس وبداية كل Ls‏ وهو الى 
ذلك بسبب طابعه «المؤسس للعالم» تفتح وتبرعم وانبئاق وعرض مجدد يصنع 
ساحة الزمان. وقد اسلفنا أن الاساطير الهندية تعبر عن هذا الظهور ب «بيضة 
ذهبية» تتفتح على المياه الأزلية (وهي ذاتها Gi, ai‏ وتستبطن في دخيلتها 
كافة الكينونات. هذه البيضة الذهبية هى خيال كوني ولعبة Paus‏ وهي Lal‏ 
مناه أزلية «اساس للوجود لا SES‏ له». 
يفسر هيدغر عبارة هيراقليطس في ضوء هذه الافكار والاعتبارات. هذه هي 
ترجمة العبارة المعروفة لهيراقليطس: «الزمن طفل يلعب بمكعبات وقطع, 
والسلطة هي لهذا الطفل». أما هيدغر فيعيد صياغة العبارة على النحو التالي: 
«منح الوجودا طفل يلعبء انه يلعب بمكعبات وقطع. للطفل هذه 
السلطة»[6 1٠١‏ ثم يفسر هيدغر سلطة هذا الطفل على انها aes i»‏ أي البداية 
والانطلاق. ليفسر البداية بمعنى الاساس والعلة السائدة والمانحة للصورء أو 
لنقل الوجود «من أجل الموجود». والخلاصة هي أن المراد من الطفل الذي 
یلعب» ليس سوى «منح وجود». 
النتيجة الاخيرة التي نخلص اليها هي ان الزمن «منح وجود» ولعب يزاوله 
طفل ابدي» وسلطة هذا الطفل هى «التاسيس» الاساطيري, ولعبة الطفل الكونية 
وسلطته تستوعب مفهوم اللوغوس الذي ألمحنا اليه. في معرض الاجابة عن 
Abgrund‏ )1( 
amülamülam‏ )2( 
(3)Ab  gurnd‏ 
lila‏ )4( 


(5) aión, seinsgeschick 
(6) arkhe 


YovV 


السؤال: لماذا يلعب هذا الطفل؟ يقول هيدغر: «يلعب لأنه يلعب»[١١٠].‏ كلمة 
CUI‏ ذائبة داخل اللعب» أي انها لاتتقبل «لماذا». فهو يلعب لأنه يلعب. هنا لا 
يبقى الآ اللعب Makis‏ الا ان «فقط» هذه هي كل شيء أما تلك فواحدة 
EE tere ect‏ رن ای 
ا الل ويا E E‏ 

غير ان الزمن في فلسفة هيراقليطس كما WAN‏ هيدغر, ينتمي الى بواكير 
الفلسفة اليونانية والغربية. اضف الى ذلك أن تأويل هيدغر شخصي جداً ولا 
يكتسب معناه الا داخل المنظومة الفلسفية لهيدغر. أما عند فلاسفة اليونان 
اللاحقين نظير افلاطون وارسطو. فالزمن رغم انه دورانيء الا انه لا يتوفر على 
هذا العمق الاساطيري. بحسب افلاطون Timée 37 = 38a‏ فإن الزمن الذي 
a alis‏ قلات E oa‏ امار هر aon‏ داه وز م 
للابدية الثابتة. ولما كان هذا الزمن النسبي انعكاساً للزمن الابدي. لهذا يبدو على 
EA‏ احقاب وأدوار تتحرك وتدور دائماًء وبالتالي فإن تحول الكائنات وكذلك 
المدة الجارية في صومعة التكون والفساد هذه. تتجلى على شكل دورات منظمة 
kb‏ ليل لا نهائي تظهر فيه الموجودات وتفنى وتحيا من جديد. كوكبة من 
مفكري نهاية العصر اليوناني القديم» ومنهم الفيثاغوريونء والرواقيون وسواهم. 
اكدوا ان ليس محصلة جميع الموجودات هي التي تبقى فقط من دون أن ينقص 
منها شيء أو يضاف اليها شيء بل وفي Läb‏ كل واحدة من هذه 


pev)?‏ تقع ذات الاحداث التي وقعت في الدورات السابقة. وستقع 


«الدورات» 
بالضرورة فى الدورات اللاحقة وهكذا الى غير نهاية. ما من حادثة لا سابقة لها 
(كموت سقراط مثلاً) بل لابد انها وقعت في الماضي وتقع الآن وستقع مستقبلاً. 
الموجودات التي كانت في السابق Aul o 85 92- 9a‏ وستكون موجودة حتى 

(1) weil 


(2) nur 
(3) alónes 


10۸ 


في المستقبل. الزمن العالمي تكرار وعود أبدي(". في هذه الدائرة, ما من نقطة 
لها بدايتها المطلقة, ولا مقطعها الوسيط, ولا نهايتها!''. نهاية سنة كونية كبيرة هي 
Elle be‏ 
دوران دائمية AM‏ تفرضها حركة تسلسل الادوار اللا نهائية. لا يمكن تصوير 
امتداد الزمن وسعته بواسطة خط أفقي تشكل بدايته ونهايته واقعة ازلية وحادثة 
نهائية. واذا كان للزمن ذاته نغماته الخاصة بسبب أدواره المتنوعة؛ فهو رغم ذلك 
يفتقر لاتجاه كلي أو غاية معينة. يقول ارسطو[۸٠٠]‏ حول الدورات الكونية: 
«كيف ينبغي ادراك كلمات قبل وبعد؟ هل يجب فهمها كما يلي: هل الذين عاشوا 
اتناء حرب «طروادة»"[۱۰۹] متقدمون عليناء والذين سبقوهم متقدمون عليهم 
والى غير نهاية؟... وهل البشر كلما كانوا اسبق واعرق في الماضي كانوا متقدمين 
على من يتلوهم؟ أم أنه اذا كان حقاً ان للعالم بداية ووسط ونهاية, وكل ما يصل 
الى نهايته بفعل الشيخوخة يعود تارة اخرى الى بدايته, واذا اصح أن الأشياء 
السابقة اقرب الى AA‏ إذن ما المانع ان نكون اقرب الى البداية من الذين 
زامنوا حرب «طروادة؟» يعتقد ارسطو اننا في الدائرة المتحركة التي نقف عليها 
نستطيع اعتبار انفسنا متأخرين بالنسبة لحرب طروادة. ولكن اذا coole‏ عجلة 
الزمن واوجدت من بعدنا حرب طروادة. إذ ذاك نستطيع القول اننا متقدمون على 
عرب df aol o‏ ما من lp‏ وتا خر decke Ak‏ كان ارسطو مخ Geib‏ 
بالعود الابدي للانواع وليس للافراد. ولكن لأن كل شيء يتكرر ويبقى عين 
ذاته. يغدو من المستحيل وقوع حدث جديد عبر الزمن. ولهذا لم يبتدع اليونان 
القديم مفهوم التاريخ. يرى الباحث الفرنسي «يويش» انه ينبغي البحث عن 
اسباب عزوف اليونانيين عن التاريخ في أن عالم التكون والفساد الضئيل القيمة 
لم يكن ليسترعي انتباه الفيلسوف اليوناني المتسمّر على الحقائق الازليةء ولأن 

(1) anakuklósis 


(2) apokatastasis 
G) Trole 


Yo 


احداث العالم» من ناحية اخرى, تظهر في دائرة يمكن SH‏ نقطة فيها أن تكون 
E EE‏ :بدن تقاطيا DW‏ حالة من حالات التقدم والتأخر 
المطلق. من هنا لم يجدوا في اليونان القديم نقطة عطف يمكن في ضوئها التمييز 
بين الماضي والمستقبل التاريخي .)1١١[‏ الزمن عند اليونانيين كان ذا علاقة 
بالنظام الكوني. بل كان يعد من زاوية ما أثراً وتجلياً لذلك النظام» وهو نظام 
سماه الیونانیون « کوسموس»"' ما يوحي بمعنى النظام. وبمعنی الكون ايضاً. انه 
انعكاس للنظام الالهي. بل هو في انظار بعض اليونانيين «ابن [Vy Vil‏ وهكذاء 
اكتسى «الدين» اليوناني منذ أواخر حياة افلاطون حتى نهاية «پاغانيزم»' أي 
الى ما قبل ظهور المسيح» Aion‏ كونية»!", وعلى حد تعبير «پويش» بموازاة 
العجائب التى كان يشعر بها اليونانيون حيال هذا النظام تلاحظ ضروب من الهم 
cadi;‏ والاضطرا wl‏ وحتى العجز. إذ أن هذا النظام الصارم يبتدئ دائماً ولا 
بر ای شی Al iuis kal‏ ذاتها التئ كانت فى E E‏ ليست 
iut‏ انما كنا آلاف المرات في السابق وفي الحاضر. وسنكون في 
المستقبل ايضاً. وسيبقى هذا Psal‏ والتحول مستمراً ës‏ دون اي انقطاع 
أو نهاية. الاجرام السماوية والنظام الفلكي لا يتغير في أصله وهو الذي يرسم 
مصائر الجميع في إطار Oas‏ ثقل على صدور الآدميين. وإذن. طالما كانت 
القوانين المهيمنة على الاشكال النجومية للعالم لا تقبل التبديل, وطالما كان 
النظام الكوني عصياً على الفناء. فأفضل الطرق أن يستسلم له الانسان, ويتقبل 
كل شىء ولا تذهب به مذاهب الاحلام والاخيلة فيما يخص عاقبة العالم .]١١١[‏ 
اذا کان الزمن فی مطلع الفلسفة اليونانية «منحاً للوجود» كما یری هيدغر. فقد 


(1) Kosmos 

Q) pagnisme 

(3) cosmique 

(4) métempsycoses. 

(5) heimarméné, fatum 


اتقلب في خواتيم حقبة الفكر اليوناني الى نظام ممل رتيب لا تنطوي حركته ' 
الدورانية على ii‏ بشارة جديدة. ولا يمستبطن سوى تكرار eos c^‏ 
مألوفة[١١].‏ 


د الزمن في الصين 

فى العقيدة Iis Sally‏ القديمة فى الصين, يكتسب الزمن صلة وثيقة بمفهوم 
«الطاو» نفسه. الطاو هو الطريق وهو الغاية, هو المبدأ وهو الطبيعة, إلا انه في 
` الأصل فراغ ليس بشيء على الاطلاق. بهذا الشأن. يقول [vs y»‏ 
مؤسس هذه الديانة الذي عاش في القرن السادس قبل الميلاد. في كتاب 
«طاوتي Maas‏ 

«ثلاثون ذراعاً تتصل بالمحور (عجلة) لكن الفراغات الوسيطة هى التى 
تخر Ar all‏ يرون Lil cell‏ مله أواني. الا انهم يستخدمون الأواني 
NES‏ الداخلي في وسطها. البيت فيه جدران ونوافذ, لكن الفراغ الذي في 
داخله هو الذي يجعل الحياة ممكنة. الوجود يمنح الامكانات والاشياء. لكن ما 
يمنحه العدم هو الذي يؤهلنا لاستخدام هذه الاشياء»[6١١].‏ 

في معظم الرسائل الطاوية. يشبهون الطاو بالفراغ داخل الاواني» والفضاء 
داخل الوديان. والهواء الذي ينفخه الحدّادون. غاية الحكيم والعارف الطاوي 
الصيني هي وضع اليد على هذا الفراغ... الفراغ الملئ بكل شيء وهو في 
الاساس لا شىء. يقول «لاوتسو»: «إرق الى الفراغ المتسامى, واحفظ نفسك 
في سكينة مطلقة. وقبالة اضطراب lass zl‏ لا تفكر الا بعودتها. موجودات 
العالم المتنوعة, ترجع كلها الى جذورهاء AN‏ العودة الى الجذر هو التموضع 
داخل السكينة, والتموضع داخل السكينة هو استعادة cei‏ واستعادة النظام هو 

(1) Tao 


(2)Lao  tseu 
(3) Tao tó king 


VM 


معرفة الثبات» ومعرفة الثبات هو التنور والاشراق»[١١١].‏ ومعرفة الثبات آخر 
مراحل الحكمة, و «الثبات» هو ظهور الطاو والضياء الناتج عن الفراغ ذاته. فكل 
من يصل الى «الثبات» يغدو متسامحاً وکل من غدا متسامحاً اصبح ملكا وکل 
من اصبح ملكاً Jil nz‏ وكل من صار baken‏ اتد مع «الطاو». وكل من 
اتحد مع الطاو احرز عمراً طويلاً. ومن اكتسب عمراً طويلاً el‏ الى آخر حياته 
من كل البلايا والآفات[۷١].‏ العمر الطويل الذي يتأتى بفضل اشراق الطاو هو 
طروت ن si ER‏ والحديل ادان ها يف 
a d‏ من امو اه هو اترات اله وا ارت اعات 
والتبديلات» يتأتى الزمن الخالص النقي الذي هو تكرار ابدي ل «ذلك» وشكلٌ 
من الزمن اللازمني. وأبرز صفات هذا الزمن هو «الثبات»: ثبات لا يقبل 
الق فهو واخد: وذو لون viel‏ وجوه SUME el‏ الذي مزع هذا 
الزمن وينضّجه في ذاته. يصل الى «اللا Ou Jas‏ المحض. 

يقول لاوتسو: 

الجميع يرون الجميل Hen‏ وفي هذا بالذات يكمن قبحه. 

الكل يرون الحسن a,‏ وفي هذا يكمن سوؤه. 

الوجود والعدم يولدان من بعضهماء السهولة والصعوبة تكملان بعضهما. 

الطويل والقصير يظهران بمساعدة بعضهماء الفوق والتحت متصلان. 

الصوت والصدى متناغمان ينطلقان تلو بعضهما تباعاً. 

ولهذا يجنح العارف الى «اللا عمل». 

ويميل الى التعليم من دون تكلم. 

لأن كل اشياء العالم تظهر من دون أن يتدخل [ML os‏ 

يعتقد لاوتسو أن كل شيء يتبرعم من ذاته فيزدهر ثم يذبل» من دون أن 
يتدخل أحد في هذه العملية, لذا كان عدم التدخل و Wh‏ عمل» عين الحكمة 


(1) non, action 


VW 


والعقل وفضيلة تهديها للانسان معرفته بالفراغ والقبات. 31 ان كل من 253 
بالثبات والضياء واشراق الطاو. يبلغ مرتبة «يعمل فيها ويكد. لكنه لا يتملّك 
شيئاً. يميل الى الفعل والعمل لكنه لا يتوقع Ze‏ ينهي عمله من دون أن يتعلق 
قلبه به. ولأن قلبه لا يتعلق aleng‏ يبقى عمله ثابتاً»[5١1).‏ 


ه -الزمن التاريخى في المسيحية 

فى الديانتين L2 se)‏ والمسيحية؛ يفقد الزمن طابعه الدوراني ليصبح KE‏ 
افقياً وخطياً مستقيماً في الديانة اليهودية, تنزل الاحكام الالهية على موسى في 
الزمن التاريخي. أي في تاريخ محدد ومكان معلوم. وبالطبع» لم بم "T‏ 
الجانبُ الاساطيري لهذه colas VE‏ مئة بالمئة. وبامكان هذه الاحداث الظهور 
كنماذج ازلية ممكنة التقليد, بيد أن ميقات تكرارها في نهاية الزمان. أي في 
الزمن المعادي ووی زمن نزول الوحي يقع في o, Co‏ هذا الوحي 
هو Lé qe ua‏ فل :من التجليات» UI‏ ركست على عد Dr Jaalh zi‏ 
بعداً جديداً ويتحول الى حدث مهم ونادر وفذ لا يمكن أن يعود ثانية. ندرة هذه 
الاحداث واستثنائيتها تكمن في انها غير ممكنة التكرار في هذا الزمن. ولهذا 
تكتسب اهمية تاريخية بالغة. وفي ايران القديمة ايضاً لاحظنا ان الزمن رغم 
طابعه الدوراني الا انه لا يتكرر ولا يكتسي بعداً تاريخياً إذ ان الزمن منذ البداية 
mL c‏ ديني ترتبط وحداته بالحقائق الملكوتية وبسبب الاتصال 
الدائم للوحدات الز m‏ بأمشاستدان والملافكة وا ردان oJ oasis Y‏ 
Ai‏ مستقلة عن مضمونه الاسطوري. على العكس من ذلك. تتمتع الوقائع 
Zen Al‏ فق الذين البهودى بأهمية وقيمة كبيرة Än‏ أن تظهر على شكل 
حوادث 5i‏ في الدورات الكونية المتعاقبة. تبدو على هيئة سلسلة من 
التجليات الايجابية والسلبية لكل منها قيمته المميزة التي يحددها نزول يهوه 
وتدخله المباشر. عوض أن ينبع جوهر الزمن من الحوادث الازلية وما وراء 


vw 


التاريخية؛ فإنه يتكون بفعل حدث تاريخي معين تمثل في تدخل يهوه المباشر 
في موعد محدد من الزمن. الباحث الهولندي «فان درليو»» اطلق على حالة هذا 
الإله الباقي منذ الأزل والى الأبد. والذي كان قبل أن يكون أي شيء وسيبقى 
بعد أن تفنى كل الاشياء. أطلق عليها عبارة «توحد [vr alil‏ تقو ل الكتب 
المقدسة اليهودية في تعضيد هذه الفكرة: «قبل أن تظهر «Medi‏ وقبل ان يكون 
الزمن والعالم. من البداية الى البداية أنت موجود يا الله»[1؟1 هذا هو في 
الحقيقة «توحد يهوه» dl‏ بني اسرائيل. ليس للتاريخ الاسرائيلي برمته سوى 
موضوع واحد هو الصراع بين إله الصحاري المتوحد الذي «لا بيت له في أي 
مكان» على حد تعبير الباحث اليهودي «مارتن يوير» وبين رجال الارض 
ونسائها. يقول مارتن پو پر: «هنا (اي في الديانة اليهودية) ليس للطبيعة بالمفهوم 
اليوناني والصيني أو بالمفهوم الغربي الحديث. وجود خارجي. ما يسمونه 
الطبيعة ممهور بمهر التاريخ, وحتى عملية الخلق لها صداها ورنينها 
[rr] uo o‏ 

وفي المسيحية ايضاً يتخذ الزمن شكلاً خطياً. طرفا هذا الزمن لهما نهايتيهما. 
وما بين هاتين النهايتين يقع مسرح تكامل البشرية التي يحكمها الله. اتجاه 
الزمن في المسيحية هو ايضا كما في اليهودية لا يقبل العودة الى الوراء» وهو 
زمن مرتبط بغاية ما. خلافاً للتصورات الهندية واليونانية» يرى المسيحي ان 
العالم ظهر في الزمن التاريخي وسينتهي في الزمن Lë‏ من جهة ثمة قضية 
الخلق doe Sc‏ ومن جهة ثانية هناك مشهد القيامة الاخروي أي: 
DE] eats uy‏ في حين نرى بداية الزمن في ايران القديمة. حادثة وراء 
التاريخ تنادي اهورا لمنازلة اهريمن, وفي حين يبتدأ الزمن في الاسلام بيوم 
Zell‏ بربكم» يتبدى مطلع الزمن في المسيحية متمثلاً في ولادة المسيح داخل 


(2) genesis 
(3) apocalypse 


AU 


التاريخ. الله يظهر في التاريخ. وهذا الزمن ليس بالزمن الحقبي Lë‏ عند الهند 
واليونان ولا هو بالزمن الديني العقيدي كما في ايران, ولا هو لحظات تجدد 
الفيض الرحماني مثلما نجده في الديانة الاسلامية, بل حقيقة تاريخية يظهر فيها 
الله. وكل ظهور له هو «كاييروس» "أو لحظة جليلة وحاسمة في تاريخ العالم. 
فالبشرية كما يعبر «پويش» تشكل في وجودها ومصيرها وحدة شاخصة 
متصلة ليس فيها تمييز عنصري ولا خلافات يفتعلها تباين الأمم والثقافات. من 
جانب آخرء ليس بمستطاع المخلوق معرفة إلهه إلا داخل اطار التاريخ, ذلك أن 
التاريخ مسرح تجلي الاهداف الالهية. وساحة تحقق مخطط أو «برنامج» رُسم 
لصالح البشرية. عوضاً عن التأويل العمودي لمظاهر هذا العالم المتغيرة وهي 
انعكاسات لحقائق ثابتة ونوعية!'' من العالم المعنوي العلوي. يستعينون 
بالتفسير الافقي الذي يمكن بمقتضاه تفسير الوحدة الزمنية بمساعدة الوحدات 
الزمنية الاخرى السابقة أو التالية له: الماضي يبشر بالمستقبل Sasy‏ له 
والمستقبل يتحقق بالماضي ويبرره... بعبارة اخرى: حوادث الماضي انواع 
وصور LLS‏ لوقائع aalt‏ وهذه الاخيرة هي بدورها Gi‏ حوادثٍ سابقة, 
والحوادث السابقة لها مع الحوادث المستقبلية ذات العلاقة التي بين الظل 
والأصل. في حين يتقدم النموذج على الصورة ويتعالى عليها في الثقافة اليونانية 
القديمة, تنقلب هذه النظرة تماماً في المسيحية, والتاريخ يتجه بالتأكيد نحو 
غاية. ويدور حول محور PJP LY‏ 

ثمة في الرؤية الكونية المسيحية نقطة عطف هي ولادة المسيح. اذا فسرنا 
ولادة المسيح ك «حقيقة ازلية» كما تستدعي الرؤية الاساطيرية» سيتغير مفهوم 
الزمن» وحسب راي الكاتب الالماني «توماس مان»: «لولد على الارض في كل 


(1) Kairos. 

(2) archétypal. 

(3) prefiguration 

(4) anthropocentrique 


WW 


نوئيل (يوم ولادة المسيح) ذلك الطفل منقذ العالم ولقدّر له العذاب والموت 
والبعث»[15]. WS D‏ الولادة العذرية للمسيح على هذا النحو. نكون قد جنحنا 
الى زمن الاساطير الازلي. وحررنا المسيح من قيود التاريخ, ولما كان هذا هو 
مصير المسيحية. فقد اضفت المسيحية على ولادة المسيح صبغة تاريخية 
خاصة, وهذا الحدث الواقع في الزمان والمكان غيّر من المشهد العام للزمن 
وقسّم الزمن على قول «يويش» الى شطرين مترابطين: الشطر السابق الذي يبدأ 
بخلقة آدم وهبوطه والمعطوف على البعث الاخير الذي بشر به الانبياء والاولياء, 
والشطر اللاحق الذي سيفضي الى ظهور المسيح تارة اخرى. وهكذا فولادة 
المسيح خطوة راسخة في تاريخ الانسانية: «من نقطة العطف الرئيسة هذه. 
يمكن لشبكة التاريخ أن نسح في الماضي والمستقبل: منذ المسيح. ادم 
«الجديد» وحتى خلقة العالم والانسان الأول. ثمة تسلسل بالاتجاه المعكوس 
يتعين بالاخبار الغيبية التي Gl‏ بها الانبياء. وبالاحداث النوعية ل «العهد 
القديم»» ومن المسيح حتى ظهوره الثاني في آخر الزمان. يتأمّن تسلسل 

للمستقبل الواقع امامنا والآخذ في الرقي دائما»[7؟1]. 
تاريخ المسيحية هو تاريخ هذا الخط المستقيم. مفهوم هذا التاريخ وحيد 
واستثنائى, لأن ظهوره و P ace)‏ واقعة وحيدة متفردة» ولهذا السبب كان 
NUS‏ الانسانية Us asl, S urna,‏ على نفس الفرارء faea Bäss Zell‏ 
استثنائية. السجال الذي يخوضه All‏ اوغسطين ضد فلاسفة اليونان يمثل 
دلالة على الصراع بين النظرتين الدورانية والخطية للزمن. مقابل فلاسفة اليونان 
القائلين ب «دورات تتجدد وتتكرر من خلالها دوماً اشياء الطبيعة كما هي»[8؟1] 
يعرض اوغسطين «السبيل Dai E‏ للمسيح» ويتحدث مقابل التكرار 
الابدي لليونانيين عن auro‏ الدين المسيحي» وفي قبال الحركة الدورانية 
incarnation‏ )1( 


(2) via recta 
(3) novitas 


AM 


للزمن» يعرضٌ سعادة المؤمن التي تحطم دائرة الزمن» ليشير اخيراً الى حقيقة 
استثنائية معجزة تسمى السيد المسيح «الذي قتل حقا pa‏ $ واحدة والى الأبد من 
del‏ ذنوينا»[95؟1١].‏ 

عبادة التاريخ ado bacs. oily cin‏ ال وول cos‏ ووت 
Div bt‏ يعتقد الباحث الالمانى «هلموت يلسنر» أن تحول الزمن 
الدوراني الى زمن معادي يؤدي الى قيام بون بين الماضي والحاضر والمستقبل, 
فيكتسب التاريخ معناه. بيد أن المهم ليس فقط تحول الزمن الى الحالة المعادية, 
بل إن ما يؤدي الى موت الاساطير والرموز وأفول السحر الناجم عن الرؤية 
الاساطيرية. هو ان المسيحية تتقدم خطوة اخرى الى الامام لتنكر تالياً حستى 
الزمن المعادي والاخروي. تحوّل الرؤية الكونية التاريخية الى الطابع الدنيوي أو 
اللا دينى. يحدث بموازاة «عقلنة» الزمن ذاته. ينفصل الزمن الطبيعي والزمن 
التاريخي عن بعضهماء لكن التسلسل العقلاني للزمن الطبيعي» يغدو اساسا 
وركيزة للزمن التاريخى. بظهور هذا البعد الجديد للزمن» أي باكتشاف الزمن 
الخطي الخالي من أي مضمون اسطوري» ينبثق وعي موجه يتصل بالقيود 
والحدود وحالات «haill‏ وينظر لكل شيء في ضوء احداث فريدة Y‏ تقبل 
التكران: dé ul,‏ طالب بالحفاظ عل لاان uarios ls‏ والابكية Aach Al‏ 
فأغمال الناضين tee‏ ية ا انها دة وقد ولق فود لحكرزمرة 
ثانية. لذا تستأهل أن تحفظ وتصان فى ذاكرة الشعوب[١۳٠].‏ بيد أن هذه الذاكرة 
ليست ذاكرة اساطيرية تتفجر من معين الأزل الفياض» وتبأغنا رسالة يوم 
al‏ اننا هي ذاكرة NI GUT, ds All lie dl da en Zeil‏ لاف 
الذين فعلوا US‏ وكذا في اليوم الفلانى فى المكان الفلاني. واهمية اعمالهم هذه لا 
تنبع من كونها ممكنة التكرار والاحياء وانها تحولت الى أنموذج؛ بل تكمن في 
أن Vë a‏ إعطاءنا الةروس sell‏ واتحافنا ينا c ada‏ تجارب Ale‏ 


(1) Entmythisierung 


Vu 


والنتيجة هي على حد قول «يلسنر» كلما هيمن الوعي الزمني!" على المجتمع, 
وكلما اطلع الانسان على التصورات الزمنية. كلما تضاعفت حالات توحد 
الافراد في mal‏ وازدادت تهديدات الموت بنفس الدرجة. تصاعد وعي 
«الأنا» وتحول حقيقة الموت الحتمية الى مشكلة. وتفعيل الزمن الكاشف عن 
نفسه في المقاطع الثلاثة: الماضي والحاضر والمستقبل» هي الابعاد الثلاثة 
لحقيقة واحدة. من الاستحقاقات الاخرى لهذا الزمن اللا اسطوريء بروز زمن 
خال من أي معنى أو مفهوم. هذا الزمن الخاوي هو في الحقيقة «موضع» تغيرات 
يسببها تسلسل الاحداث. ولهذا يتوزع مفهوم الزمن في العلم المعاصر الى اقسام 
مختلفة فيبدو لكل حقل علمي زمانه الخاص» كزمن العلوم الطبيعية. وزمن 
الاحياء والزمن النفسي. والزمن التاريخيء والزمن الاقتصادي, والزمن الفنيء 
الاس بوبه الغ NERVES ERE NICE‏ 
يمتاز به io ll‏ فهو بسبب عدم احتوائه على مضمون داخلي» يمكنه الظهور 
بشتى القوالب [Yr Y eal y‏ 

بيد أن هذا الزمن الخاوي من المعنى والمؤدي الى موت الاساطير. هو 
بالاضافة الى ذلك زمن «اللا إله»(" أو لنقل زمن يؤدي الى افراغ العالم من 
ملكة الخيال والرموز وهالة الاساطير السحرية. معظم هذه الاحداث تصدر عن 
المسيخية: إذ بغد التحولات العلمية المهمة خلال القرن السادس phe‏ وانطلاق 
eilh‏ الاوريية فقدت المسيحية تدريجياً بعدها المعادي» واذا كان الزمن 
في المسيحية البدائية لا يزال زمن انتظار £j o‏ المسيح وقيامة «ايوكالييس», 
وكان بوسع هذه الغاية الابدية اضفاء الاصالة على الزمنء فإن الزمن الآن حقيقة 
مستقلة قائمة بذاتها تبشر بالتقدم والرقي. وهذا التقدم الذي كان الوحي المنزل 


(1) Zeitbewusstscin 
(2) Entgótterung 
(3) Renaiesance 

(4) parousia 


VA 


للديانة العلمية في القرن التاسع عشرء والمبشر بجنة غناء يمكن ان يتمتع بها 
الانسان على الارض. اخضع قضية التقدم والتطور ذاتها للنقاش والمساءلة بعد 
الازمات المعنوية التي سببتها الحربان العالميتان. من سمات هذا الزمن الفارغ 
من المحتوى أن كمية الزمن تحل محل كيفيته ونوعيته. وتحل الاعداد محل 
الرموز. وتحتل العلاقات الرياضية مكان الوحدة الجوهرية الاساطيرية الملفعة 
بالغموضء وتتمدد الحركة الميكانيكية لتستقر مكان المعاد الروحاني, 
ويستعاض بالسعة الافقية عن قوس العودة التصاعدي» وبالتالي يحل الزمن 
الاحادي البعد محل الزمن الديني المستوعب لكل الابعاد. وتحدث ما بين 
الطبيعة والانسان من ناحية, والانسان والله من ناحية ثانية, هوه سحيقة عميقة لا 
يستطيع القفز عليها اعظم الابطال. وحسب تعبير الفيلسوف الامريكي 
oa sët‏ القع سق بين Let ou Mos aed‏ متخاو eU‏ لا بعد 
مُلكاً لأي أحد. بل الأفضل أن نقول لا uz‏ مُلكاً لأي predi‏ 

على أن جذور هذا التوتر تكمن في باطن الثقافة الغربية ذاتها. الثقافة الغربية 
على رأي «پلسنر» وريثة رؤيتين كونيتين قديمتين: الثقافة اليونانية أو الفكر 
الوجودي والعلي اليوناني. والايمان المستل من الثقافة اليهودية 
والمسيحية ad [wr]‏ تواكبت هاتان الثقافتان في إطار صراع لا صلح فيه. من 
جهة هناك «العدمية» المستترة في مفهوم الخلقة في الثقافة اليهودية 
والمسيحية والتي تعني الخلق من العدم'(". ومن جهة ثانية هناك مفهوم وحدة 
الوجود لدی اليونانيين. يقول يلسنر: «الطابع الوجودي لمفهوم العالم من جانب, 
وطابع الخلق من العدم من جانب آخر, وعقلية «ايمانانس» الكونية (الحلولية) 
من جانب ثالث والتفكير «الترانساندانسي» المطلق القائم على الرحمة الالهية 
من جانب آخرء تيارات تتعذر المصالحة بينها على الرغم من جميع التسويات 


(1) Nihilismus العدمية‎ 
(2) creatio ex nihilo 


Y 


النسبية الممكن رصدها في تطوير وتنمية اللاهوت [wt], oo all‏ 
يعتقد پلسنر ان هذا الصراع الذي لا أمل فيه للمصالحة, هو القلق الذي صاغ 
الروح الغربية وكان نطفة قفزتها وقوتها [iro iS SE‏ وادى الى «التنوير» 
والمنهجج العلميء وهو الذي يطلق بالتالي Zeck‏ وعالماً خالياً من الوحي الالهي 
المنزل. اننا (أي الانسان الغربي) نواجه خطر «العدمية» المباشر أو لنقل «قوة 
Dr la, Ai‏ بالمعنى الحقيقي للكلمة. 
«نيتشه» هو الذي اكتشف العدمية المختبئة فى الثقافة الغربية» وخالها مرضاً 
dbsl E us‏ وض اموه لاقن بده لق A‏ 
الخالي من المحتوى في الفكر الغربي. وبعث الزمن الاساطيري من جديد., 
فالزمن المفتقر للرموز والمعاد والاساطير. سيغدو لا جرم. فريسة للعدمية 
والاغتراب عن الذات. ولهذا Lal‏ حاول فلاسفة في القرن التاسع عشر منهم 
«هيغل» و «ماركس» أن يمنحوا الزمن» بنحو من الانحاء. مفهوما معادياء ولكن 
في هذه الفرضيات «حل العقل والقرار العملي محل الاعتقاد الشخصي. وأخذ 
تصالح الروح مع نفسها (هيغل) عن طريق «أنسنة»" الانسان المغترب عن 
ذاته. أخذ مكان النجاة المطلقة والمتعالية»[۷١٠].‏ 
هذا الزمن الفارغ من أي محتوى رمزي واساطيريء يفرز انساتاً أجوفاً 
هزيلاً. وهذا التشرد» وصحراء الضلال. وهذا التيه المشهود في كافة تجليات الفن 
المعاصر من «عوليس» جيمس جويس“ الى «ذئب الصحراء» لهرمان 
Ps‏ وحتى «الارض اليباب»!!! لأليوت. دلائل صدق على موت الرؤية 
الاساطيرية. وربما أمكن استماع صداها في هذه الابيات للشاعر الانجليزي 
Macht der Negativen‏ )2( 
Humanisierung‏ )3( 
James Joyce‏ )4( 


(5) Hermann Hesse 
(6) Wasteland 


۱۷۰ 


iilis 
نحن بشر فارغون‎ 
نحن بشر هزيلون‎ 
نتوكأ على بعضنا‎ 
رؤوسنا مليئة بالتبن» ياللأسف‎ 
اصواتنا اليابسة‎ 
ولا معنى لها‎ HU 
كالرياح والاعلاف اليابسة‎ 
او أرجل الفئران على الزجاج المحطم‎ 
في قبونا المترع بالجفاف...[178]‎ 


Y‏ -المكان فى الرؤية الاساطيرية 

يقول خبير الثقافة الصينية الفرنسي المشهور «مارسيل غراني» عن مفهوم 
الزمان والمكان في الفلسفة الصينية: «لم يشأ أي فيلسوف صيني تصور الزمان 
على انه استمرار مدة رتيبة تتشكل من توالى لحظات تتحرك حركة بسيطة 
وتتساوى فيما بينها. ولم ير أحد منفعةً في تصور المكان على انه فضاء بسيط 
مراكمتها بشكل عمودي. الجميع ميالون الى اعتبار ان الزمن يتكون من ادوار 
المختلفة[9؟١].‏ 

ما يقوله «غراني» حول المكان في الفكر الصيني يمكن أن ينطبق على 
الرؤية aol CRUEL E‏ كسا "هو الخال بالتسية exa Ns dac‏ 
الاساطیریین» كيفئٌ يتعين بجهات شتى وبنى متعددة. في مفهوم المكان 


Wi 


الاساطيري Lë‏ ورد ميدأ أن الجن كل والكل DL‏ والحال أن المكان 
المتجانس الهندسي «فونكسيونل»""' أي النقاط المجتمعة في هذا المكان, 
ليست سوى تعينات بعدية» وليس لها محتوى سوى الارتباطات المستفادة من 
مواقع هذه النقاط بالنسبة لبعضها. المكان الاساطيري على العكس من ذلك. 
مكان MET‏ يختلف عن المكان الهندسى فى ان اجزاءه المختلفة غير 
متجانسة, وجهاته الأصلية الثلاث: الامام Aal,‏ الوق وا الى 
واليسار. ليست متساوية[١14].‏ المحتوى في المكان الاساطيري غير منفصل 
عن المحل» ولا يتسنى تفكيك الرابطة الجوهرية بين الشيء الواقع في المكان 
وكيفية المكان ذاته. وإذن. كل «هنا» وكل «هناك» في المكان الاساطيري ليسا 
هنا وهناك بسيطين. أي ان هنا وهناك ليسا نقاط ارتباطات عامة تبقى متساوية 
دائماً بالرغم من مضامينها ومحتوياتها المتباينة, انما لكل نقطة ولكل عنصر 
موجود في المكان لونه المميز. وصداه الخاصء وكيفيته العاطفية الخاصة. 
وهكذاء يكتسب كل جزء من اجزاء المكان قيمة خاصة. اللون العاطفى الخاص 
هذا سوط Sech én‏ اخرى dë‏ بين ERE LPREF REN‏ 
لاجزاء المكان, واللذين يكتسيان البركة والفيض أو يبقيان خاويين بلا محتوى 
بحسب eg‏ مظهر NR des‏ أو خارج حيز الفضاء المقدس. الخصوصية 
الأهم للمكان الاساطيري هي أن المكان في الرؤية الاساطيرية مظهر بناء كليء 
والمكان بأسره ينتظم طبقاً للمخطط المستتر فى مركز هذا الفضاء. وكل جزء. أو 
KZ‏ أو ناحية في هذا البناء هي محطة طاقة وقوة, أو مقر إله» أو معبد صنم, أو 
طبقة اجتماعية, وكل جزء من الاجزاء ليس مجرد محل لحصول القوى والآلهة, 


(1) pars pro toto 
(2) fonctionnel 
(3) structurel 

(4) profane 

(5) sacré 


Wi 


بل هو عين هذه القوى والآلهة. فى المكان الاساطيري, تتبدى علاقة الشىء 
بالفضاء الذي يشغله ذلك el‏ علا LA‏ جوهرية غامضة. كل جزء SCH‏ 
الفضاء مظهر للفضاء الكلي. وفي قلب كل ذرة فضائية تسطع شمس باهرة. 
مجموع الفضاء كله مضافاً الى الكائنات والافلاك شيد على اساس مخطط 
وانموذج معين» وهذا «المخطط» قد يتجلى بمقياس كبير أي على مستوى 
كوني» وقد يظهر بمقياس اصغر. شكل المحراب على سبيل المثال هو انعكاس 
Zahl ell lët Ae ee) EA‏ انتكافن Ss SI EA,‏ 
انعكاس لشكل الكون. وفي كل مراتب الوجود. وفي كل اجزاء المكان 
الاساطيري. ينعكس مخطط (شكل) dl‏ وهذا الشكل هو بدوره انعكاس 
لصورة نوعية اسطورية. 

في الصين القديم يرمزون للزمن بالشكل الدائريء وللمكان بالشكل المربع. 
الأرض مربع ينقسم الى مربعات أصغر, وكذا الحال بالنسبة للجدران المحيطة 
بالمدينة, والمزارع. والاراضي الزراعية. كل جزء من الارض موجه نحو جهة 
معينة. تقسيم المكان وتعيين الجهات من الصلاحيات الدينية التي يتمتع بها 
الحاكم. فنون تقسيم المكان وتنظيم اجزائه -سواء كان الموضوع بناء المدن أو 
العمارة- هي من المراسيم الدينية. اجتماعات الشخصيات المبرزة في 
الامبراطورية تعقد في SU‏ رباعية الزواياء لون سقوفها أصفر وهو لون مركز 
العالم. الاجزاء الاربعة لمحل الاجتماع ترمز الى جهات الفضاء الاربع» وكل 
EE‏ والأسوة بعرم هذا 
المربع المركزي لفضاء الامبراطورية برمتها. متى ما حدث أمر سيئ أو نزل بلاءٌ 
ماء يجتمع أكابر البلاد في هذا المركز ليعالجوا المشكلة في المكان المتضرر. 
ينتظم المكان في الصين طبقاً لتراتبية خاصة. ويتجلى احياناً على شكل 
فضاءات «منفردة» ينطبق فيها كل جزء على فصل من الفصول. وتلتقي هذه 
الاجزاء في المركز زوجاً Lea?‏ وتظهر احياناً على شكل فضاءات منظمة على 


AS 


اساس Lil‏ تختلف عن بعضها في قربها وبعدها عن المركز. عدد هذه 
المرغات خمسة. مركن هذا «الشكل rail axis a, e Al‏ الملكى Ale, An,‏ 
هذا المكان هناك الموضع الخاص بالاجانب. الاجزاء الأربعة الو اقعة عازج 
حيز الفضاء المقدس. تسمى منطقة «البحار الاربعة». من جانب أخر, يعتبرون: 
هذه الاماكن الخارجية متطابقة على وحوش شتى» فالصينيون وهم بشرء لا 
يستطيعون الاقامة في الفضاءات «الوحشية» لأن هذه الفضاءات خاوية من اية 
مضامين دينية, وهي منافٍ للمجرمين والموجودات الحقيرة التافهة. بين هذا 
المكان الفارغ ومركز الامبراطورية. ثمة ثلاثة مربعات متحدة المركز هي محل 
اقامة الشخصيات البارزة في الامبراطورية. القيمة والموقع الذي تحظى به محال 
إقامة الأكابر تكفله الرابطة الممتدة بين هذه الاماكن والمركز. والاكابر يقصدون 
في كل شهر أو كل فصل أو كل سنة مركز المكان أي عاصمة الامبراطورية, 
ويستمدون الفيض من الامبراطور في ذلك المركز. وهذه الطاقة من شأنها 
تكريس الرابطة التضامنية بين فضاءاتهم السكنية والعاصمة. احياء المكان هو 
بحد ذاته خلق متتابم» JS‏ جزء من اجزاء المكان ينبغي ان يكتسب فيض بقائه 
من المركز. ولا يمكن تصور المكان من دون زمان. احياء «دورانية» المكان هي 
الاخرى عملية ضرورية, والامبراطور يمنح طوال أربعة أعوام بكاملها تراخيص 
دخول» ويتوجه بعد ذلك في رحلة دينية حول الامبراطورية. وتتكرر هذه 
الرحلة مرة واحدة كل خمسة اعوام. في الرحلة الدينية, ينظم الامبراطور 
MENU E‏ 
وخلال الخريف في المغرب. وفي فصل الشتاء في المنطقة الشمالية. ويمنح 
تراخيص دخول للكبراء في كل واحد من الاماكن التي يصلها. والامبراطور 
ينظم الألوان ايضاً بما يتناسب والاماكن والفصول. في المشرق يزين البلاط 
باللون الاخضرء وفي الجنوب باللون الاحمر. وفي المغرب بالابيض» وفي 


(1) hiérarchisé 
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الشمال بالاسود. الهدف من هذه الرحلة الدينية هو التنسيق بين الزمان والمكان 
E‏ «اعادة تشكيل» الزمان والمكان. في كل احتفال مهم» AN‏ الكبراء والمبرزون 
على المركزء وبالنتيجة. تجتمع في المركز الفضاءات الواقعة في المربعات 
الاربعة المتحدة المركزء فهناك تحديداً يجري احياء المكان واعادة خلقه من 
جديد. وعندئذ يفتح الامبراطور بوابات مدينته المربعة الشكل وينفي المجرمين 
والظلمة الى المكان الخالي البعيد عن الفضاء المقدس. باعادة تنظيم الجماعات 
الحاضرة في الاجتماع, يفلح الامبراطور بدوره في تكريس نظام المكانء 
ويكون قادراً على احيائه وابقائه. اساس تشييد المكان في الصين هو العمل وفقا 
لتراتبية ]٠٤١[‏ الفضاءات. 

يرى كاسيرر ان الجهات اللاحقة من قبيل الامام والخلف, والاعلى والادنى. 
تُستقئ من وضع جسم الانسان ciscus‏ وقد انتقت الرؤية الاساطير زه هذا casi‏ 
نظراً لميلها الى المفاهيم DENA sell‏ 

لا ينجلي أمر العالم الموضوعي الخارجي في الرؤية الاساطيرية, الا حينما 
يرتبط بعلاقة تشبيهيّة مع جسم الانسان. وحيث أن اعضاء جسم الانسان في 
معظم الاساطير تتطابق مع اجزاء العالم. لذا يكتسب العالم نوعاً من الوحدة 
العضوية «الاورغانيكية». أفضل نموذج لهذا يمكن أن نطالعه في نشيد «ريغ 
i eus‏ 

iie اها بعد اتخاطتها‎ A E PRAE AEE IESSE 
لا يزال حجمها بمقدار عشرة اصابع.‎ o I 

البوروشا هي مجمل الاشياء التي ظهرت والتي سوف تظهر. 

ap Ma‏ جنها Uta uallo‏ أكبز خی من هذا 


(1) Rig Veda, X 90 
(2) purusa روح الانساآن؛‎ 


Wo 


D'Lea) asl‏ هذه الموحوداتث: وأقدامها Zeäl SI‏ السماوات: عا 
ضحت الآلهة بهذه الپوروشاء كان فصل الربيع زيت هذه — 
وقودهاء والخريف هو الضحية ذاتها. حينما قطعوا اعضاء اليوروشا 
قسموها الى عدة اقسام؟ ماذا حل بفمها؟ وماذا سموا الأذرع. UI,‏ 
والاقدام؟ 

فمها اضحى طبقة البراهميين, والأذرع صارت طبقة المقاتلينء والافخاذ 
طبقة ال «فيشيا)". ومن قدميها انبئقت طبقة ال (شودرا))". 

هناء تتطابق JS‏ وضوح اجزاء العالم مع اعضاء المخلوق الأول. طبقة 
البراهميين وهم حفظة التراث المقدس“ خلقوا من فمهاء فالفم هو مكان صنع 
الكلام المقدس. والمقاتلون الذين تتجسد فيهم القوة الدنيوية خلقوا من 
سواعدها وأذرعهاء وطبقة التجار والحرفيين من فخذيهاء والخدم من قدميها. 
القمر يُخلق من افكارهاء والشمس من عينيهاء و «فايو»!”' إله الرياح من فمهاء 
والنشاء من eaa‏ وراسها ap‏ الما Gol y um i Wl Aa‏ هيات النضاء 
و...الخ. التطابق الفضائي والجسماني بين العالم والانسان تطابق حقيقي, فطبقاً 
للرؤية الاساطيرية, انبثق كلاهما من مصدر واحد. ونحن لا نجد ما بين هذه 
العناصر المتطابقة, تشابهاً وعلاقة شبه وحسب. بل إن هذا الشبه حقيقي 
جوهري بلا مراء. وبكلمة اخرى: العلاقة بين ماهية الشيء والمكان الذي يقع 
ia‏ ليست علاقة اعتبارية. لأن المكان ذاته جزء من وجود الشيء ويتصل به 
عن طريق وشائج سحرية. 

ما يلفت النظر في الفضاء الاساطيري أكثر من أي شيء آخر. هو الجانب 


(1) páda: الر بع‎ 
(2) vais'ya 

(3) s'udra 

(4) dharma 
(5) Váyu 
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«البنائي» والمنتظم لهذا الفضاء. على ان هذا الفضاء المنتظم يتعلق بالصورة 
النوعية الاساطيرية التي يصنعها الخيال الخلاق. والآن لنرى ما نوع الصلة بين 
ملكة الخيال والفضاء الاساطيري. 


الف ملكة الخيال والفضاء الاساطيري 

كلما جرى الحديث عن عملية منح الصور (الارکتیپ)» وكلما تكلمنا عن 
«التأسيس الاساطيري» الذي يتحقق في المراسيم الدينية. والذي يجعل من كل 
عمل أو سلوك يمارسه الانسان DLS‏ وتأسيساً للصور النوعية الموجودة في 
الاساطير» نضطر لتصور فضاءٍ يكون محلاً لوقوع وتجلي هذه الصور النوعية. 
بكلمة اخرى: لا يتحقق اكتساب الروح للصورء الا بوجود ومساهمة فضاء 
«مثالي» يختلف اساسأ عن المكان الثلاثي الابعاد المألوف في عالمنا العقلانيء 
وينتمي لحقل آخر من حقول الوجود. ' 

لابد أن يكون هذا الفضاء المثالي «وسيطأ», أي فضاءً ما بين الروح والمادة 
وما بين الملكوت والناسوت. انه ذلك الفضاء الذي تتجسم فيه الارواح, 
وتكتسب الاجسام اشكالاً روحانية (ارواحنا أجسادناء اجسادنا أرواحنا). فى 
العرفان الاسلامي ولاسيما الايراني. يسمون هذا الفضاء الوسيط: الاقليم A‏ 
أو جابلساء او جابلقاء او عالم المثال» او هورقلياء او اللا مكان (ناكجا اباد) كما 
يروق للسهروردي أن يطلق عليه. انه فضاء الخيال. وساحة انعكاس الاخيلة 
المطلقة["8١].‏ والخيال بدوره Al‏ لظهور التجليات الغيبية واكتسابها صوراً 
معينة. أو أنه تلك الطاقة الخلاقة التي يتبدى عالم الغيب بموجبها على شكل 
صور نوعية. وللفضاء الخيالي بعدان: فهو من جهة مصدر طاقة ابداعية. يشمل 
كخيال مطلق وكخيال IAU, See‏ عالمي الملكوت والمثال de‏ وهو من جهة 
ثانية بسبب انعكاسه في الانسان يشمل ملكتنا الخيالية Lal‏ ولهذا يقول الملا 
محسن الفيض الكاشاني أن هذا الفضاء في العالم الكبير بمنزلة الخيال في العالم 


\YY 


الانساني [M6] all‏ 
بظهر هذا الفضاء المثالي بلغة الرموز والتشبيهات. والافضل أن نقول أن 
تحقق «الصور النوعية» ذاتها يستلزم هذا الفضاء المثالي. حينما يتجلى «النومن» 
او على حد تعبير «نويمان» حيثما يتمثل «العدم الخلاق» يوجد الفضاء المثاليء 
أو أن الفضاء المثالي يكون أين ما يتحد Bac Bal‏ والصورة المانحة 
والصورة الممنوحة في حركة آنية. وحيئما بظهر الآركتيب. ويكتسب التجلي 
الغيبي مظهراً ومسرحاً للبروز والتألق, لابد أن يكون الفضاء المثالي متوفراً 
هناك. وعليه. فالفضاء المثالي هو Zeng‏ ما محل لاجتماع الاضداد. ولهذا يسميه 
يونغ نقطة التفريد. ولهذا السبب ايضا يتمثل الجسم والروح في هذا الفضاء 
بشكل متقابل وفى أن واحد. جهات الفوق والتحت, والامام والخلف, واليمين 
EE‏ يكن أن يفلو 
بأية صورة أو أي شكل من الاشكال. بالمقدور استخلاص جملة نقاط من 

الطروحات اعلاه: 

١‏ - يتسم هذا الفضاء بأنه محيط ومحاط في الوقت نفسه» بمعنى ان المركز 
ا EE‏ 
هذا الفضاء. العبارة اللاتينية القروسطية: dl‏ صورة عقلانية مركزها في كل 
مكان ومحيط دائرتها ليس في أي مكان»' فبها تأشير ذو مغزى الى هذا 
المركز الاساطيري. l‏ 

Y‏ - يمثئل هذا الفضاء وسطأ برزخياً يصل بين الاشياء. ويعالج في خضم هذا 
الربط الآني خصائصها المتضادة وفقاً لنظام معين. من هنا كان فضاءً جامعاً 
للاضداد ومظهراً ل «الكل» والشمولية والواحدية. 

ليس من باب الصدفة والاعتباط أن يسمى هذا المقام في العرفان النظري 
الاسلامي بمرتبة «الواحدية». أي المرتبة التي تكتسب فيها كافة الاعيان الثابتة 


(1) Deus est figura intellectualis cujus centrum est ubique circumferentia 
nusquam 
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«الاركتيبات» شكلها وتظهر طبقاً لنظام واحد. من هنا كانت البقاع الخيالية 
والاسطورية والمدن المثالية في الاسلام من قبيل جابلقا وجابلسا وجنة «بودي 
ساتوا» فى البوذية, و «واراي» جمشيدا"ا في الاوستاء من تجليات هذا الفضاء 
الاساطير Lisa, d‏ كان للقضاء EUN‏ ف [ues‏ افياه المثالية ببلدانها وجبالها 
وينابيعها واشجارها واقاليمها ومدنها. وليس لهذه الاقاليم أية صلة ببقاع العالم 
الحسي, بل إن اقاليم الجغرافيا الطبيعية هي ذاتها شعاع من تلك البقاع المثالية. 
والنتيجة هي ان تفتح آفاق العالم المثالي يقودنا الى مساحات سحرية خضراء 
ممرعة تلتصق فيها الصورة بالمعنى» ويمتزج فيها الجسم بالروح الى درجة لا 
يتسنى إدراكها بغير المشاهدة الباطنية وعلم التأويل. و «الادراك» في هذا الطور 
الحضوري هو رؤية مباشرة لحقائق تمور نماذجها وتسري حتى في قلب 
الانسان. الواقع أن التوغل الى الفضاء الاساطيري. هو خرق للحجب عن 
اسرارنا الداخلية. وعلى حد تعبير العارف السويدي الكبير «سويدنبورغ»: EN‏ 
all‏ له في داخله سماؤه الخاصة». الشخص الذي يفتتح آفاق الفضاء 
الاساطيري انما يكشف الحجب عن سمائه الخاصة. ولذاء كان التوغل الى 
الفضاء الاساطيري. هو قبل كل شيء خرق للاستار وكشف للحجب عن 
متعلقات النفس ذاتها. l‏ 

Y‏ النتيجة الاخرى التي نخلص اليها هي ان النقطة الخلاقة التي تعد الظاهر 
المنتج للفضاء الاساطيري. تتجلى في كنه EE‏ 
الخلاقة هي حسب معظم الاديان في قلوبنا أو في مركز وجودنا. القلب هو نقطة 
في العالم الصغير تعادل التجلي الغيبي في العالم الكبير. كما ان تجلي النومن 
يستجلب الوجود الى حيز التواجد على اساس بنية الصورة النوعية وبمساعدة 
ملكة الخيال الخلاقة. كذلك ينفذ الانسان بمعونة ملكة خياله الى سر الفؤاد 
ويرفع الحجب عن اسرار الباطن. يقول [MEE side e‏ في هذا الخصوص: 


(1) Yima 
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«كافة تحركات العالم المعنوي تحصل بفضل تغيرات في الحالات الداخلية, 
حتى أن الحركة ليست سوى تغيرات الوضع الداخلي... ولأن الحركات تتحقق 
بهذا الشكل وعلى هذا المنوال. فمن البديهي ان يكون القرب W‏ على شبه في 
الأحوال الذاكلية od i Jud adl,‏ فى الاحو ET bo cede Ud‏ 
الحالات المتشابهة ويتنافر الول E‏ المتشابهة. والفضاء الخارجي في 
RETE E EN‏ ال الخارجية. والاحوال الخارجية مطابقة للحالات 
الداخلية... ولهذا السبب ايضاً إذا طلب Lal‏ فى نطاق العالم المعنوي انساناً 
آ خر من elt Al ses‏ 5 أذ deser‏ 
سيجده بواسطة تفكيره وينتقل الى حالته. وعلى العكس اذا لم يمل انسان نحو 
ALA‏ خرن Ap aenea‏ مت L‏ لتقل الها Al Së ce ined ie‏ 
ech‏ سواء كان في P "p^ 3l uda‏ حديقة, CT‏ بسرعة أكبر اذا كان 
Oa kl‏ حافزه» واذا لم يتوفر على حافز الميل فسيتأخر في وصوله. الطريق 
ذاته يطول ويقصر بحسب غياب الميل أو توفره, مع أنه طريق واحد ليس الا». 
ويضيف سويدنبورغ في موضع آخر ان ادراك الفضاء في عالم المعنى هو ISLS‏ 
التفكير. ففي التفكير تحضر لدى الانسان تلك الاشياء التي يطلبها الانسان طلباً 
شديداً أكيداً. أي أن الرؤية والتفكير والشعور تتحد مع بعضها في هذا العالم. 
والخلاصة هي ان ادراك الفضاء هو حال الباطن والرؤية المباشرة والتواجد في 
الميدان الاساطيري. يطابق سويدنبورغ الطول والعرض والفوق والتحت مع 
lalis dl E‏ نعلا هو T iol is:‏ والعزطن TE‏ 
والارتفاع هو اختلاف هذه الاحوال الداخلية بحسب درجاتها ومراتبها. وإذن. 
لا يمكن قياس المكان لأن كيفياته ممكنة JUNI‏ على شكل احوال dels‏ 
والسبب في أن الادراك في هذا الحيز هو حضور وتواجد, يعود الى أن الله في 


(2) péat de bien 
(3) pétat de vrai 
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هذا الحيز له حضوره التام حيال أي شخص. وهذا الحضور هو على قول 
سويدنبورغ عشق وايمان, JS‏ انسان ينتهل من زلال حضور الله أو يحرم من 
هذا الحضور بحسب مدارج قربه أو بعده عن AN‏ 

أضف الى ذلك ان الصور الغيبية في هذا العالم تتحدث بلغة h jay‏ وكل عبور 
من المحسوس الى المثال هو بمثابة تأويل أو تغير من الصورة الخارجية للشيء 
الى رمزه الباطني والمثالي. علم التأويل وهو ركيزة اسلوب كشف المحجوب 
والرسوخ الى عالم الباطنء يقوم على هذا الاساسء» وبالتالي فإن عالم 
المحسوسات مظهر لعالم المثال» وعالم المثال تجسيد لعالم الجبروت, ولأن هذا 
الترابط سيشمل رويداً رويداً. ودرجة بعد درجة, كافة الاشكالء والألوان. 
edi eot eo‏ ی ن د ی رة می ارات 
خو خاض: وتا الى مان وقضاء خاضين: ولهذا يتحدت الفرفاء المسلمون 
من زمن كثيف ولطيف وألطف. يطلق سويدنبورغ على علم التأويل اسم «علم 
ota‏ أو العلم الملكوتي'". ولا يفوتنا القول أن علم التأويل اساس 
وركيزة بعض جوانب العرفان الاسلامي وقد لجا اليه غالبية المفكرين المسلمين. 
علم التطابقات هو مفتاح عالم الخيال والفضاء الاساطيري. وهو علم يمكن 
ملاخظته بين الشعراء أيضا:فمضافاً الى كار Jah‏ الفارسية الذي كان Lë‏ 
واحد منهم خبيراً مفلقاً في علم التأويل» بالمستطاع رصد نموذج لهذه الظاهرة 
في شاعر القرن التاسع عشر الفرنسي «شارل بودلير». كان بودلير على معرفة 
بهذا المفهوم. ومع انه عاش في مناخ «علموي» ضاغط خلال النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر, الا ان هذا لم يمنعه من اكتشاف هذا المفهوم الاساسي عن 
طريق المكاشفة a säll‏ وتسميته ب «مفتاح التطابقات»!" الهادي الى كنه 


(1) science des correspondances 
(2) science angélique 


(3) clavier des correspondances 
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«التشابه العالمي»[۷٤۱]. EEN TT‏ التى يستخدمها بودلير مشتقة من 
كلمة «كلافيس»!؟ا اللاتينية. وتعني ايضاً cel‏ ويفيد ايضاً مفاتيح آلة 
موسيقية كالبيانو مثلاً. مفتاح التطابقات هو في الواقع توغل ونفاذ الى علم 
oll‏ وهو من ناحية اخرى ER‏ في الذهن وعن طريق احياء مفهوم ال 
«اكتيفات»! ' الموسيقية؛ الطنينَ الذي يوجده الصوثٌ في «الاكتيفات» المختلفة 
بحسب المدارج المتصاعدة أو المتنازلة. كما ان للصوت ألواناً شتى من الطنين 
في الاكتيفات المختلفة, كذلك يكتسب كل شيء بحسب تراتبية الوجود. وفي 
كل درجة من الدرجات, صورةً LES,‏ وتواجداً مطابقاً للدرجة التي هو فيها. 
يعتقد سويد نبور ان علم التطابقات يقيم el‏ بين عالم الحس وعالم 
الملكوت, هذا من ناحية ومن ناحية اخرى يفرز رابطة معنوية بين هذين 
العالمين والانسان. لذلك يسمي سويدنبورغ العالم «انساناً كبيراً جد“ ]۱٤۸[‏ 
ويعادل بين اجزاء العالم واعضاء جسد الانسان فيقول: «وجه الانسان مرآة 
الروح» وجسمه مظهر العالم المعنوي. وكل ما في الطبيعة من اشياء كبيرة أو 
صغيرة لها معادلاتها في العالم الآخر. AN‏ العالم الطبيعي بكل ما فيه من اشياء 
شيد طبقاً للعالم المعنوي. وأقيم كلاهما على اساس العالم الالهي» والتواصل مع 
«الاعلى» ممكن بفضل len‏ التطابقات». وهذه هي الغاية المنشودة من وراء 
وحي الكلام المقدس, ولو كان الانسان على دراية بهذا العلم لأدرك المفهوم 
المعنوي للكلام, ولإطّلع على DI ul‏ ليس لها من وجهة نظر صنفية 
(حروف مكتوبة) أي طنين يذكر. الحقيقة أن ما يرنو اليه سويدنبورغ هو التوغل 
الى اسرار الكلام» وهي في اصلها ذلك السر الكامن في كلمة «الميتوس» نفسها. 


(1) clavier 

(2) clavis 

(3) octave 

(4) Le Trés Grand Homme 
(5) arcanum 
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ب OWU‏ والجغرافيا الاساطيرية 

«الماندالا» كما مر بنا هي أول تصاميم الصورة النوعية للاساطير. وبأمكاننا 
ملاحظة هذه الرمزية الاولى في معظم المذاهب والمسالك الشرقية. كما نستطيع 
مشاهدتها في العرفان الغربي أبان القرون الوسطى» وجل الماندالات المسيحية 
تظهر السيد المسيح في مركز دائرة وأربعة من الحواربين في جهات الفضاء 
الاربع. عارف القرن السادس عشر الالماني «يعقوب Das yi‏ يسمي التصاميم 
والاشكال الماندالية «العين الفلسفية» أو «مرآة HEISE GE‏ 
الماندالات على شكل وردة, أو صليب. أو عجلة, وفي معظم الحالات تنهض 
قاعدة الماندالا على بناء رباعي. ولكن ما من my‏ في أن اجمل الماندالات 
هي تلك التي في الاساطير البوذية والتبتية. الماندالا التي تمثل شكل العالم" أو 
صورة العالم تتجلى بأنواع وصنوف شتى. وغالباً ما تكون صورة لها عدة دوائر 
متحدة المركز. وفي وسطها مربع له أربع بوابات تنفتح كل واحدة منها على 
احدى جهات الفضاء الاربع . وفي داخل e‏ ثمة اربعة مثلثات. من الممكن 
ان يضعوا في مركز الماندالا صور الآلهة أو pa‏ تومي اليهم. وقد تبدو 
الدوائن etel‏ الك على تشكلترزدة 355 اتوورةة ld‏ مين do:‏ 
الرموز الهندية. قد نرى في مركز الماندالا صورة بوذا أو شكلاً رمزاً يشير الى 
«الانصهار العبادي»" بين شينفا (أصل الذكورة) DD ess,‏ صور الماندالات 
كثيرة على كل حالء. ومن ابسطها في بلاد الهند ما يعرف ب «یانترا»"[۱]. انها 


(1) mandala 

(2) Jacob Boehme 
(3) imago mundi 
(4) padma 

(5) maithuna 

(6) s'akti أصل الأنوثة‎ 
(7) yantra 
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صورة هندسية يحفرونها على الحجر, أو يرسمونها على الورق» أو على أرض 
المعابد. أو على الجدران. تتشكل «يانترا» من دائرة تستقر في داخل شكل 
رباعي. ولهذا المربع أربع ابواب reit‏ كل واحدة منها على احدى جهات 
الفضاء. في وسط المربع هناك مجموعة مثلثات مقلوبة (تسعة مثلثات في شري 
يانترا (Sri - yantra‏ رؤوس أربعةٍ منها الى الاعلى. ورؤوس خمسة منها الى 
الأسفل. المثلثات المنحدرة رؤوسها الى الاسفل ترمز الى الأصل «الأنثوي» 
المعطاء شاكتي'. والمثلثات المرفوعة الرؤوس الى الأعلى تشير الى الأصل 
«الذكوري» أو «شيفا». النقطة JE‏ 55 ,2 التي لا تظهر في هذه ال «يانترا» على 
وجه الخصوص هي مظهر «براهمن» الذي لا اسم له ولا رسم. انقلابية المثلئات 
المتداخلة ترمز الى الحركتين المتضادتين النزولية والصعودية فى خلقة العالم. 
«الماندالا» و «اليانترا» اشارة الى «الذات» ونقطة «اجتماع PES‏ مفهوم 
جمع الاضداد مشهود بوضوح في انصهار «شيفا ‏ شاكتي» وامتزاجهما الذي يعد 
ضرباً من الزواج المقدس". يولغ يسمي هذه النقطة «التغريد». وبالنسبة ل 
«كريني» فإن هذه النقطة هي النقطة الخلاقةأو «اعادة التاسبيس» الاساطيرية. إن 
الماندالا واليانترا هما «رمز»(؟) بالمعنى الحقيقى للكلمة فيما لو اعتبرنا كلمة 
An Ata C ea e;‏ ندل aa la Js cio lie cell ae‏ 
في التبت angl y‏ والصين وسيلة لتركيز القوى الذهنية والدماغية. ذلك ان التوغل 
الى JL‏ والسرب الى مرها äu‏ توغل الى مركن TE" PATET‏ 
حول بيت الله في شعائر الحج الاسلامي, أو الطواف في المعابد الهندوسية 
والبوذية. تعبر كلها عن هذه الغاية. مركز «الماندالا» محل نزول «محور 


(1) yoni. 

)2( bindu. 

(3) hieros - gamos A NI Le 
(4) sym bolon 

(5) symballein 
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D'al‏ وكل من يصل الى مركز الوجود اي الماندالا يلتحق بمركز الوجسود 
وهو محل اتصال مبداً الانسان Lus y‏ العالم. ان الاستعانة بالماندالا بما هي نظام 
في مقابل الفوضى واللا نظام" هي لجوء الى «الذات» وتنظيم لفوضى GE‏ 
الخاض: Dél‏ كانك dell‏ أفضل dal‏ للتركية والمراقنبة ben‏ الخواش 
تستخدم اساليب «اليوغا» البوذية والهندوسية. 

على أن المدهش هو أننا نجد بنية الماندالا في جميع اساطير العالم ورموز 
الاديان. وهنا سنكتفي لايضاح هذه النقطة ببضعة نماذج. 

في النظرة الايرانية القديمة للعالم. ولا سيما في رسالة «بن دهش» يعرف 
Lä sell S‏ الاساطيزية 2 »$$ fe,‏ يعادل حجمه الهائل نصف 
جميع البلدان المحيطة به. معظم الاحداث الاساطيرية المهمة تقع في «خورنه». 
سلالة الكيانيانء والدين الزرادشتي, والملائكة (سروشها) تتبلور وتظهر كلها 
هناك. وهناك ايضاً يقع جبل البرز وهو جبل اسطوري يعد محور العالم. حينما 
خلق kel‏ البرز هناك شمخ نحو الافلاك ونما لمدة ` AS A:‏ وإستغرق من 
الوقت ٠٠١‏ سنة حتى وصل النجوم» ثم ٠٠١‏ عام الى أن بلغ القمرء و ٠٠١‏ عام 
حتى وصل الشمسء و ٠٠١‏ سنة قبل أن يبلغ ذروة الانوار اللا متناهية. هذه هي 
الدرجات الاربع ل «افلاك» الديانة الزرادشتية. تعرف «خورنه» ايضاً ب «آريا 
نام Calal‏ أو «ايران Caus‏ باللغة البهلوية. «ايران ويج» مسقط uo‏ 
الشعب الآري. وهذا المركز ap‏ المكان الخلاقة وهو كأي فضاء اساطيري 
آخر محيط ومحاط في نفس الوقت[/10]. التغلغل الى داخل «خورنه» معناه 
الاتصال بمركز الوجود وعالم الباطن. «خورنه» والبلدان الستة المحيطة de‏ هي 


(1) àxis mundi 

(2) chaos 

(3) Khaniras 

(4) Airyanam Vaejah 
(5) Erán Véi 
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بحد ذاتها ضرب من الماندالا أو صورة العالم. ولهذا يتجه زرادشت بعد انفصاله 
عن اتباعه الى ضفاف نهر e alo»‏ الواقع في مركز «ايران ويج». الفحوى 
الاخروية للاتصال ب «خورنه» هي أن يبدل الانسان الزمن المحدود الى زمن 
a $1‏ الا lët, en adl duel uir deg‏ على eg‏ ووت وا 33s‏ 
الى أصوله وجذوره. في العرفان الاسلامي الايراني ايضاً يمكن ان نشاهد 
«اركتيب» ال «خورنه». الاقليم الثامن, وجابلقاء وجابلسا. وهورقليا اشارات 
الى هذا الفضاء الاساطيري وهو عالم المثال. الشيخ الشاب الذي يظهر لابن سينا 
باسم حي بن يقظان» والشيخ الذي ياتي لاستقبال السهروردي في «قصة الغربة 
الغربية» ف «تحرق i| S eM‏ $51 الساطعة»[١٠٠]‏ هما بطلا احداث تقع في هذا 
العالم. في «آواز برجبرئيل» (نشيد جناح جبرائيل) للسهروردي يظهر هذا 
الموجود الغامض مرة اخرى» ويجيب السالك الذي يساله: من اين اتيت؟: من 
«اللا مكان». اللا مكان أفضل تعبير يمكن استخدامه لوصف الفضاء الاساطيري 
الخاص. فالمكان الذي لا يمكن العثور عليه في أي مكان. هو اقليم غير الاقاليم 
الجغرافية. Bes‏ خارج أي موقع ien‏ ولا يقع في أي منطقة معينة. جبل 
«قاف» الذي يعادل جبل البرز يقع في هذا الاقليم الثامن. وهو مرصع بالزمرد 
ويعد محور العالم, إذ لو تضعضع هذا المحور اضطرب لذلك نظام العالم. جبل 
قاف الحد الفاصل بين عالم المحسوس والملكوت, وقمته تحتضن عش العنقاء. 
حكاية «منطق الطير» للعطار النيشابوري تعبر على خير وجه ممكن عن العودة 
الى الجبل الاسطوري وهي في الواقع رحلة الى عالم الباطن ورجوع الى مركز 
الوجود (جبل قاف). مدينتا جابلقا وجابلسا الاسطوريتان تقعان حول جبل 
[ot]‏ 

يقع جبل Dän‏ حسب الاساطير الهندية في مركز أرض 


(1) Daiti 
(2) meru 
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eub salen‏ ويوازي جبل البرز في ايران القديمة. وجبل قاف في ايران 
الاسلامية. مدينة براهمن تقع على قمة «مرو». في رسائل «پورانا»» ثمة مقارنة 
لبقاع اخرى حول الجبل الاسطوري بوريقات زهرة النيلوفر. من الاراضي 
الاساطيرية في الهند تلك التي تعرف باسم «اوتارا e$‏ وهي جنة 
elato‏ خت لح و ا اا هتاك اة اران الان 
الساطعة cA add‏ و Zei‏ بخيرات تفص 3 هور التيلوفر:الذهبية الرائعة.:اشجار 
تللق c5 ME‏ خصار Lëlz ado.‏ تخل Llc‏ ,$8 24 اتد "e bus‏ 
ملحمة هندسية اخرى, تقدم بدورها تعاريف وأوصاف جميلة لهذه الارض 
الاسطورية: الناس الذين يعيشون في هذه الأرض رائعون طاهرون. لا أحد 
يمرض هناك, والكل يتمتعون بشتى صنوف النعم الارضية والسماوية ويبقون 
على قيد الحياة آلاف السنين. 

في ايران» والهند. والاسلام نواجه «اركتيبات» متشابهة: وارا جمشيد في 
AMAT‏ أرطي «خورنه» في «بن دهشن». M T‏ الطاهرة في 
الفروع الصينية واليابانية من البوذية. وارض «اوتارا كورو» في الهند. كلها 
مظاهر الجغرافيا الاساطيرية المثالية. وذات دلالات على اقاليم من عالم المثال 
والفضاء الخيالي. بلوغ مركز هذه الاقاليم انعتاقٌ من الزمن واتصال يمحور العالم 
من شأنه التوحيد بين الارض والسماء وما بينهما من فضاء وسيط في مساحة 
فريدة هي مساحة التواجد والحضور الاساطيري» ومن شأنه كذلك أن يتوغل 
الانسان الى اعماق ذاته حيث ينبوع الاساطير المتدفق. 
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الفصل الثالث 
الميت والاركتيب 


لا يتعلق الميت بقضية الخلقة والاحداث الازلية الاولى فقط, كما انه ليس 
مجرد ملحمة ابطال وآلهة يحبيها الدين وتكررها الطقوس. بل هو قبل كل شيء 
تأسيس وإرساء دعائم. القوة الغامضة التي تربط بين وريقات الازهار وتزينها 
بألوان زاهية, والقوة التي تمنح المنظومات الفلكية نظامهاء وتدير عالم الوجود 
وفقاً لقواعد خاصة من اصغر العناصر وهي الذرة وحتى أبعد وأعظم المجرات, 
والقوة التي تنثر في مساحات عالم الرؤى والظنون الساحرة آلاف الجنابذ, 
وتشيد آلاف القصور, ثم تذبلها وتقضي عليها في لحظة, القوة التي تجسم 
المعارك الدائمة بين الآلهة والشياطين فى الاشعار والكتب السماوية بلغات شتى 
digne Glas‏ ,2255 تكن الخال 1s Al ALS kaai‏ 
والمحببة. وتحيي في ذهنية الشاعر الشاب المعاصر اطروحة كانت حية في 
قلب رجل الكهوف المفعم بالخيال, هي ذاتها القوة الاساطيرية الخلاقة المنبئقة 
من خيال خلاق. وكأنها اطروحة الظهور الاول وتجلي الوجود ذاته. على ان 
هذه الطروحات والاشكال مستترة في وجودنا ايضاً. غضب الشياطين المفزع» 
وقبلات الحسان الساحرة, وألطاف الآلهة الرحيمة, كلها حيةٌ متوثبة في وجودنا 
Cal‏ الطروحات والاشكال المتكررة باستمرار في اساطير العالم القديمة؛ غافية 
في سرائرنا ايضأ. وقد تنهض في لحظات معينة لتسرد أقاصيصها بلغة الرموز 
والاستعارات. فنبقى ذاهلين من عجائبها. وقد نكون غافلين عن دركها. هذه 
الصور الرمزية الغافية في الاعماق. هي ينبوع الاساطير الذي يجري منه نهر 
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الصور النوعية... النهر الذي يصل e all‏ بالأمس. والأمس بالغد. فيبرعم الثلاثة 
في لحظة «الذاكرة الازلية» التي لا تقبل التجزئة. 

ولكل ما هو ذلك الينبوع الذي يخرج منه نهر الاساطير؟ قبل آلاف السنين 
من ولادة مدرسة التحليل النفسي لدى فرويد ويونغ» اغترف البشر من فيوض 
هذه الصور القديمة واستأنسوا بها. والسبب في الحديث الجاري اليوم عن «اللا 
وعي الجماعي» وعالم «الاركتيب» هو أن دنيانا خسرت بعدها الاساطيري 
xtd‏ 

يعزا حديثنا اليوم عن اللا وعي و «الصور النوعية» الى أن الآلهة قد ماتوا ولم 
يملأ فراغهم شيء آخر. يقول يونغ اننا إذ نرى الآلهة على شكل عوامل نفسية, 
بمعنى اركتيبات لا واعية, فمرد ذلك الى فقر غير مسبوق مُني به عالمنا الرمزي. 
منذ ان سقطت النجوم من السماء. وانطفأت اعظم رموزنا وتشبيهاتناء سادت اللا 
وعي حياةٌ غامضة, ولهذا نمتلك اليوم تحليلاً نفسياً ونتحدث عن اللا 
وعي [150]. في الثقافة التي تحتفظ بالرموز والاساطير حية متوثبة. لن تكون 
هناك حاجة الى تشريح اللا وعي ولا ميول الى تحليل صوره النوعية. الاساطير 
الخالية من محتواها «je JE‏ ليست سوى علم آثار وتحليل آثار. 

لاشك أن فرويد كان أول من اكتشف «البقايا القديمة» url‏ بيد أن يونغ 
هو الذي تجاوز فرضية «الجنس» عند فرويد بعد ما اضحت حقيقة جزمية, 
وافصح عن الجانب المعنوي والخيال والخلاق للأوعي عبر دراساته المقارنة في 
الاساطير ومتابعاته في علوم السيمياء القروسطية, Sé‏ آفاقاً جديدة في حقل 
تاريخ الاديان. من يمعن النظر في مدارس التحليل النفسي الهندية القديمة, 
والانجازات والاكتشافات المدهشة التي توصلت اليها مدرسة «اليوغا» فيما 
يتعلق بتشريح ومعرفة محتويات اللا وعي. سيرى مدى القرب والشسبه بين 
المنحى الفكري ل «يونغ» والفرضيات الرئيسة في مدرسة «اليوغا». يونغ ذاته 
كان على وعي لهذه المسألة, وعلى معرفة جيدة بالثقافتين الهندية والصينية. 


1۹۰ 


يقول عن وحدة بناء النفس الانسانية التي يعتقد Vgl‏ ذات اساس معنوي: «لست 
all HI‏ فييك H‏ الو das iU y vg yo Laf E‏ على ol‏ 
نفس الانسان بطبيعتها معنوية [voy asa‏ 
ربما تسنى البحث عن أحد اسباب موت الاساطير في فصول المعركة التي 
تحفز اتباع «العقلانية» ضد مفهوم الخيال. ابتداً هذا السجال في القرن السابع 
عشر الميلادي حينما انطلقت «العقلانية» الغربية الكبرى. في حين كان 
JU aJ‏ بالنسبة للحكيم السيميائي «باراسلسوس»!" القوة السحرية 
السيميائية التي تبدل نحاس المادة الى ذهب المعنى. يرى ديكارت ان الخيال 
هو الوهم بعينه. ويسمي "le‏ المفكر الفرنسي ذو النزوع العرفاني» الخيال 
ب «المجنون IJ gl‏ ومن البديهي ان لا يكون للخيال الخلاق مكان في 
ذهنيات مفكرين من قبيل «بايكون» و «نيوتن», والعجيب ان اول رياح التمرد 
انطلقت من بين الشعراء. فالشعراء خير من يعلم أن الخيال هو حلقة الوصل بين 
الآلهة والبشرء وأن رسالة الشاعر عبارة عن دور طولي وسيط. يثور الشاعر 
والعارف الانجليزي «وليام بليك»!١)‏ ضد «نيوتن» فيقول: «أعاذنا الله من الرؤية 
الالحادية Al‏ والغفوة النيوتنية»[167] رد الفعل الكبير الآخر تبلور في 
«الرومانتيكية» الالمانية التى حسبت القفزة الهائلة للقوة المطلقة فى فلسفة 
«نيشته» بمثابة الحركة القدير 3 ess lte‏ الخيال الخلذئ M‏ الاصل. 
واعتبرت الفؤاد مركز الرؤية المعنوية. جنوح الرومانتيكيين الالمان الى ظلمات 
الليل واعماق الرؤياء وصور اللاشعور الغافية, والعلاقة السحرية بين الطبيعة 
والشعر. وخصوصاً جنوحهم الى الهالة السحرية التي تستغرق كل الاشياء 
naturaliter religiose‏ )1( 
imaginatio‏ )2( 
paracelsus‏ )3( 
pascal‏ )4( 


(5)1a folle du logis 
(6) william Blake 
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وتقلب العالم الى رؤيا والرؤيا الى ale‏ كان هذا الجنوح ردة فعل عنيفة إزاء 
نهضة «التنوير»» Zen‏ بطولياً لاعادة تفجير ينابيع الاسطورة الجافة. تألقت 
أنجم الرومانتيكيين بأبهى ما يكن التألق لكنها أفلت بسرعة. في خواتيم القرن 
التاسع عشر. اسفرت الانشطة الاستشراقية المتظافرة. وظهور شخصيات di‏ 
«ماكس مولر» عن اعادة تركيز الأنظار الغربية نحو الاساطير. انبثاق مدرسة 
التحليل النفسي الفرويدية ثم تلك التي جاء بها يونغ» والتحولات التي تحتمها 
مدارس علم الاجتماع وعلم الانسان في دراسة معتقدات الشعوب البدائية, 
مضافاً الى التطورات التي شهدتها الفلسفة glo‏ وفتح الباب على مصراعيه امام 
التأويل و Pb a go‏ جعلت من الاساطير والمعرفة الرمزية شيئاً فشيئاً 
موضة العصر السائدة. على صعيد الدراسات ذات الصلة بالخيال الشاعري 
الخلاق eg‏ ال s)‏ دعن سيل الال الى اعمال rä SA‏ ني 
«غاستون باشلار». يعد باشلار مؤسس «قائون العناصر الاربعة»"' القائل ان 
عناصر الخيال الاربعة ترجع الى العناصر الطبيعية الاربعة: النارء والتراب» والماء 
والرياح. في يال الشعراء يغلب أحد العناصر (أحد العناصر الخيالية) على 
الاخرى. فمثلاً يسود الهواء كعنصر خيالي على اشعار نيتشه في كتابه «هكذا 
تكلم زرادشت». ذلك أن الانجذاب الى الاعالي وخفق الاجنحة والتحليق الى 
اعماق الفضاء اللا متناهي أحوال ملموسة في اسلوبه الشاعري. في حين أن 
الماء هو العنصر الخيالي الغالب في قصائد الامريكي «ادغار آلن پو» حيث 
dl‏ ا i‏ قبيل المياه ala‏ والمياه الغافية أو el‏ وهي تجسيد 
للأوعي[108]. على الرغم من الدراسات المنجزة في اطار المدارس 
الانثروبولوجية الانجليزية (لدى شخصيات من قبيل فريزرء ومالينوسكي) ومع 
وجود المتابعات التي اضطلعت بها مدارس علم الاجتماع وعلم الانسان 


(1) herméneutique 
(2) Ioi des quatre éléments 


MY 


الفرنسية (لدى لفي برول» ودورکهایم» ودومزيلء ولويس شتراوس). إلا ol‏ 
الشعب الناطق بالالمانية يبقى صاحب السهم الاوفر في احياء ومعرفة الرموز 
الاسطورية باسلوب عصري. الميل الفطري لدى هذا الشعب نحو النطاق 
الاساطيري. وامكانات اللغة الالمانية في نحت التعابير المركبة والمفاهيم ال 
«بوليفالانية»'' والتصورات الخاصة التي يحملها هذا الشعب بشأن العلوم 
الانسانية والمعنوية(", مضافاً الى ما انجزوه من دراسات ابداعية في كافة الصعد 
الدينية والتاريخية والفلسفية والاستشراقية. هذا كله جعل الثقافة الالمانية جزءاً 
لا يتجزأ من هذه الدراسات الاساطيرية. يقول يونغ في أحد مؤلفاته: ليس 
«غوته» هو الذي أبدع «فاوست»(", انما فاوست هو الذي سخّر غوته. ذلك ان 
فاوست صورة ازلية غافية في روح الشعب الالماني. 

اذا كان فاوست صنورة A‏ للتقافة الالماتية» واذا كان «ابروهتيوس)» صورة 
ازلية للثقافة Ae ll‏ فما هي ياترى الصورة الازلية لثقافتنا نحن الابرانيين؟ 
للاجابة على هذا السؤال يمكن القول أنه من Hl el‏ جمشيد في الاوستا 
وحتى «ايران ويج» في الرسائل اليهلوية. وحتى رسالة حي بن يقظان لابن 
سيناء الى مفهوم «اللا مكان» عند السهروردي. الى الجسم الهورقليائي لدى 
الشيخ احمد الاحسائي» تشكل هذه الرؤية الخيالية والمثالية iS as‏ من 
الأواصر والوشائج اللا مرئية. تشكل ذاكرتنا الازلية نحن الشعب الايراني. منذ 
مطلع ثقافتنا الى ما لا يقل عن آخر عهود اعادة ابداعهاء ثمة صورة ازلية تجلت 
في كافة مظاهرنا الفكرية والثقافية. منذ عمارة العهود الساسانية والسلجوقية, 
والتيمورية. والصفوية» حتى فنون حياكة السجاد. والمنمنمات» والصور الخيالية 
في الشعر الفارسي. والى احزان الغربة في موسيقانا الأصيلة والتي فيل دوي 


(1) polyválent متعددالابعاد‎ 
(2) Geisteswissenschaften 
(3) Faust 
(4) Vara 


wr 


E EE EE ET 
الذي يقال عنه بالفارسية الاوستائية «يايري دايزا»"» ونشاهد تجليه في معبد‎ 
شيز المقدس في تخت سليمان. كما نطالعه في نماذج الصحون الفضية الساسانية‎ 
هو‎ 3l Ab Uca Aca) في الحديقة الايرانية. ذلك ان «يايري دايزا» يعني‎ 
«الماندالا» تلك النقطة التي سميناها «العدم الخلاق» واشرنا اليها مراراً في‎ 
التي يرجع البها الشعب الايراني في كل مرة ليعيد‎ iba lel aes bua 
ويعيد ابداع «كله» المكتشف في إطار طقوسه الفنية. هذه الصورة‎ lä اكتشاف‎ 
النوعية الممكنة الظهور بقوالب وأطر شتى. هى الى ذلك نقطة اتصالنا بذاكرتنا‎ 
الازلية القومية التي بقيت صامدة على الدوام رغم هجمات الاجانب‎ 
E E E E E E ERE 
BEP وتقبّلت مع كل تغيير وانقطاع‎ äech للاسلام الى الحقبة‎ 
الاجنبية. صورا جديدة» وابتدعت قوالب قشيبة. ولم يحدث اي توقف او‎ 
مراوحة في السلسلة الازلية لهذه الذاكرة القديمة الى يومنا هذا... ألم تتبدل هذه‎ 
الصورة الازلية اليوم الى تلك «البيداء» التي اطلق عليها «تي. اس. اليوت» اسم‎ 
«الارض اليباب» وعالم «الصور المتكسرة»؟ هل يمكن للانسان الفاقد للخواطر‎ 
والذكريات أن يتسم بالاصالة؟ هذا سؤال يطرح وجوابه يتعلق بنا جميعاً‎ 
بق ان كول يفصن اتا‎ tas Sab. Das عا او‎ E 
فقدناهاء إذ ما لم نشعر بالوجع لن نبحث عن العلاج. اذا كان الغرب قد وصل الى‎ 
طريق مسدود فهو واع لهذا الطريق المسدود على الأقل. ومنذ نحو مئة‎ 
وخمسين عاماً وشعراء الغرب ومفكروه يتوجعون ويأنون من عصر الشتات‎ 
الذهني, والازمة الروحية. وموت الاساطير, وغياب اله والامراض الموروئة‎ 
المسيحية. ان اثارة القضية هو الى حد ما علاج وحل لها. أفلم يحن الوقت لأن‎ 

نثير نحن أيضا قضايانا؟ 


(1) pairi daeza 
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قد تسجل اشكالية ان الثقافة الاسلامية الايرانية ليست اساطيرية. ومفهوم 
ال sidus tele‏ الا sabes Las‏ 
pas ll‏ هو (ese‏ للاركتيب. وله في الوقت ذاته محتوى de Magla‏ 
في ملاحم الآلهة والابطال. في هذه الحالة يجوز القول ان الفكر الاسلامي 
الايراني ليس اساطيرياً بمعنى «تعدد الآلهة» الذي كان مشهوداً في ثقافتنا قبل 
الاسلام. وعلى تعبير «دومزيل»: بالرغم من الاصلاح الديني الزرادشتي وارتقاء 
«اهورامزدا» الى درجة الاله الواحد. الا أن البنية الثلاثية للآلهة الهنداوربية كانت 
لا تزال ملاحظة في المؤسسة الانتزاعية [Ves] olas Ua‏ لكننا اذا اخذنا 
الميت بالمعنى الاعم وتعاملنا معه كتفكير حضوري من دون التفات الى محتواه 
الروائي. وجسدنا في أذهاننا بنية المقولات الاساطيرية التي تمتاز بأن دورها 
الاول هو التأسيس والارساء. سنجد أن الرؤية الخيالية والتفكير الرمزي للشعب 
الايراني (قبل الاسلام وبعده) له طابعه الاسطوري الاكيد. يكفي أن يلقي 
الانسان نظرة عابرة على النماذج الكبرى للشعر الفارسي واعمال المفكرين 
الايرانيين ليتبدى له الطابع الاسطوري في افكارهم. ويرى الى اي حد نشد 
الايرانيون تلك الرؤية التي سماها «كاسيرر» «فلسفة الصور الرمزية». «JUAM‏ 
يبدواهذا e All Gell‏ الجميل لخافظ العيرازئ اساطيرياً و «كوسموع وكيا 
بالمعنى الحقيقي للكلمة: 

تعال ننثر الورود ونصب الخمر في الكؤوس 
نخرق سقوف الافلاك ونرسي واقعاً جديداً 

A (s‏ الاقلاك dl kale‏ جديد ليبن سوق غملية #التأسيس» 
الاساطيرية أو منح الصورة التي اكثرنا الاشارة اليها في هذا الكتاب. 

على سبيل المثال» يمكن ملاحظة مفهوم الزمن الاساطيري في تركيز الشيعة 
على ظهور المهدي الموعود ويوم البعث. مثال أخر يمكن ان نسوقه من ذلك 


(1) narratif 
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الوجد والهياج الذي تثيره في قلوبنا فاجعة كربلاء. صحيح أن هذه الفاجعة 
حادثة تاريخية حدثت في اليوم الفلاني والمكان الفلانيء بيد أن انطباعنا نحن 
E E EE H‏ خاد ار ةما 
يبث القوة في فاجعة كربلاء هو بعدها الازلي. وكأن هذه الحادثة وقعت مرة 
واخدة (Jis‏ الابد. مراسيم العزاء المقامة لهذه الفاجعة الازلية تثير من الوجد 
والانفعال ما لا تقوى عليه الا حادثة اسطورية. الجانب التراجيدي لهذه الفاجعة 
يكمن في أن bekal‏ يجعل المعزين يحيون في قلوبهم لحظات الحزن بكل 
طاقتها الازلية, فيخرجون عن زمن هذه الدنيا ليجدوا انفسهم واقفين على أرض 
تلك الواقعة, فتلتهب افئدتهم كصحراء كربلاء. وترتعش شفاههم كرمال البيداء. 
هذا الزمن هو زمان اساطيري بلا ريب. 

اذا كان احد الجوانب الاخرى للرؤية الاساطيرية هو مواجهة «النومن» 
والاشراق هذاء عندئذ ستكون كنوز العرفان الايراني والشطحات والطامات التي 
ورثناهاء خيرة نماذج مواجهة النومن. والآن. في ضوء هذا المفهوم» لنرى كيف 
تطرح قضية «الاركتيب» في مدرسة «يونغ». 


١-الميت à‏ مدرسة «علم نفس الاعماق» 

يقول يونغ عن الميت: | 

«في دراسة الميتات» تم الاكتفاء لحد الآن بالتصورات الشمسية والقمرية 
والطقسية, والنباتية. لم يلتفت أحد الى أن الاساطير هي قبل كل شيء مظاهر 
نفسية تعبر عن جوهر النفس. الانسان البدائي لا يتفطن الى التفسير العيني 
للاشياء الظاهرية, انما في نفسه اللا واعية T‏ عنيف جداً الى إذابة كافة 
التجارب الحسية في احداث غامضة مغلفة بالاسرار. لا يكتفي الانسان البدائي 
بمشاهدة شروق الشمس وغروبهاء انما لابد أن تعد مشاهدتها الخارجية حدثاً 
نفسياً Lal‏ ولابد للشمس في مسارها أن تصور مصير dl‏ أو بطل من الابطال, 


Wi 


والواقع ان الشمس لا مكان لها في نفس الانسان. من هنا يجب أن لا تفسر 
الاحداث المتبدية على شكل اساطير كالصيف والشتاء» وتغيرات القمر» وفصل 
الامطارء كاستعارات(١'‏ مستمدة من وقائع موضوعية: انما ينبغي اعبتارها قبل 
ذلك مظاهر رمزية للدراما الباطنية واللا وعي النفسي, يمكن للانسان وعيها عن 
طريق PIN‏ والانعكاس في الاحداث الطبيعية»[١١1].‏ 

يشير يونغ هنا الى مسألة «الاحالة» وهو يعتقد ان هذه الظاهرة تنم عن 
الحقبة البدائية الاولى من حياة الانسانية, اي منذ ان كانت تفسر جميع الاحداث 
الخارجية على انها انعكاس لتجليات dels‏ ولم يكن ثمة حد فاصل بين 
الآفاق والأنفس, وكان الوعي ذائباً في خضم هذه الهالة الساحرة. بيد أن هذه 
Elle kt‏ نوق تيد درا بسب elt, best‏ 
ونضجه. تترسخ الاركتيات الازلية في النظم الثقافية!" على r Fet sa‏ 
وتشبيهات متنوعة. ثم تنهار حتى هذه النظم التقليدية. وتتفاقم عمليات نبذ 
الاحالات وكبتها بسبب تنامي الرؤية العلمية. يقول يونغ: «من العجيب ان ينطلق 
العلم باكتشاف قوانين النجوم والفلك. اي بنبذ ابعد الاحالاات»171[1]. 

died by أو‎ Peso DE للقضاء غل‎ (oda asl هته‎ cols 
التي تحتضن العالم داخل هالة من السحر. في الزمن القديم نادوا على الآلهة من‎ 
الجبال والانهار. أوصل العلم الغربي نبذ الاحالات الى الذروة. بيد أن حياتنا‎ 
الداخلية مليئة باحالات تنعكس في الكتب والصحف والاصدارات المختلفة.‎ 
منذ أن سقطت النجوم من السماء والرموز القديمة تخسر جلالها وعظمتها‎ 
لتنطلق حياة غامضة في داخل اللا شعور.‎ 

co ga AL‏ القديمة ins‏ الات هذه adl‏ الداخلية أو ll‏ الا 


(1) Allegorien 
(2) projektion 
(3) Kulturkanon 
(4) animisme 
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واعي. وبكلمة ثانية: الاساطير هي تلك الرؤيا العالمية السحرية التي تحيط 
بالانسان البدائي E MEUM B TE‏ 
والاحلام. فالحلم كوة ينقل عبرها «اللا شعور» رموزه الى الشعور والوعي. 
الحلم نافذة مشرعة على ليل الباطن الحالك, ليل بداية العالم حيث يتحد 
الانسان مع الكل. من اعماق هذا الليل المظلم ينهض عالم الاحلام» وقد يتخذ 
اشكالاً طفولية في بعض الاحيان. ومفزعة في احيان اخرى» وبريئة أو جريئة 
تارة ثالثة. وليس من العجيب ابداً أن تعد الاحلام الاساطيرية في الحضارات 
القديمة رسائل الألهة الى البشر[؟١].‏ ! 


sS Ic Y 
يذهب يونغ الى ان فرضية الاركتيب و «الصورة الأزلية»!' تتعلق بمفهوم‎ 
ويميل الى أن ارهاصات هذا المفهوم يمكن‎ D] el الضمير الجماعي اللا‎ 
رصدها لدی فلاسفة من قبيل «كاروس» و «هارتمان»[1171). الا أن فرويد هو‎ 
الذي اضفى عليه طابعه العلمي. اللا وعي أو اللا شعور من وجهة نظر فرويد هو‎ 
اضف‎ Ag عاط‎ NU معنا الا‎ vi? ولا‎ D së النسية‎ col fll فكون‎ 
الى ذلك أن اللا وعي حسب مفهوم فرويد شخصي للغاية رغم أن فرويد كان‎ 
مطلعاً على بقاياه القديمة وطابعه الاساطيري. يعتقد يونغ أن الطبقة اللا واعية‎ 
شخصية دون أدنى شك» بيد انها تستقر على طبقة اعمق لا تستمد مادتها من‎ 
التجارب والمعطيات الشخصية بل تقوم بذاتها. هذه الطبقة الاعمق هي التي‎ 
اللا‎ TR نسميها «اللا وعي الجماعي». ومرد اضافة صفة «الجماعي» اليها‎ 
وعي ذو طابع كلي» بمعنى انه مشترك بين جميع افراد البشرء ولا يقتصر على‎ 
على الأذراكات الشخصية:‎ Ms d خصوطية شيخصية نة لان مضو‎ OO 


(1) Urbild 
(2) das kollektive Unbewusste 


MA 


في حين ان محتوى اللا وعي الشخصي مخزن «c Wl, ken dë JI‏ يزخر 
اللا وعي الجماعي ب «الصور النوعية»"". اللا وعي الجماعي مخزن بقايا 
تجارب السلف. وكنز مكتض بترسبات تحكي عن زمن البدايات» وهو يحتفظ 
فى كنهه بصورة «مسبقة» للنظام الكونى[70١].‏ البقايا القديمة المترسبة فى هذا 
المكون sacas‏ كافة السات الموزوثة والترائق FREST ke‏ 
فكل هذه العناصر اللا متجانسة تختفي داخل أكوام هذا اللا وعي بنحو متناقض 
وفوضوي. لو استطعنا تجسيد مثل هذا اللا وعي على شكل انسان لكآن 'موجودا 
خاليا فى كل oui coles ais‏ الات doe‏ تعن Als... ee‏ 
الموت والحياة. ويستند الى تجارب مليوني عام من تاريخ البشرية. ولا يؤول 
الى فناء ولا هو من مخلوقات الزمن. بامكانه مشاهدة احلام ازلية والاطلاع 
على علم الغيب» لأنه قد جرب حيوات الافراد. والعوائل. والشعوب والأمم 
ألاف المرات وبات على معرفة بكل شيء[177]. يضيف يونغ بهذا الخصوص: 
«اقدم طبقات النفس الانسانية بحسب العمق» تفقد خصائصها الفردية. وكلما 
ولجنا الى الأعمق مقتربين من التجهزة المستقلة ذات FLA‏ التلقائى فى ف 
الانسان, كلما اكتست هذه الطبقات صبغة dale‏ وتستمر هذه الوتيرة الى أن 
تكتسب تلك الطبقات صبغة عالمية, وبالتالي تمتزج بالبعد الجسماني للانسان 
أي lag‏ الكينياوية: من هنا كانت ll‏ اوالغالم شيا واحنداً في 
جوهرهما»[/ا7١].‏ 

تتحدث هذه الطبقة اللا واعية العميقة بلغة a ss)‏ وكلما كان «الرمز» 
اقدم“ واعمق. كلما كان اشمل واكثر كلية. وكلما كان اقرب الى خصائص 
الوعى ومعطياته كلما تقلصت سماته ومواصفاته الكلية. فى «اللا وعى» يهبط 


(1) complexes. 
(2) archétypes 
(3) symbole. 
(4) archaique 


wa 


«الرمز» الى مستوى oe gall‏ أي الاستعارة, وفى هذه الحالة يذهب فريسة 


للسلوكيات الذهنية والعقلانية. يقصد يونغ أن «الرمز» كلما فقد طاقته «النومنية», 
كلما أوغل في الدنيوية والعقلانية والكمية, الى أن يتحول الى استعارات خاوية 
من أي مضمون «نومني». 

هذه الصور الازلية والنوعية غافية بالقوة في اعماق اللا وعي. وهي ما يسميه 
يونغ الاركتيب. الاركتيب هو «اركيوس تيبوس»!'! باليونانية. وله ماض 
تاريخي قديم في الثقافة الغربية. فيلون الاسكندراني اطلق عليه في فلسفته اسم 
An PD i, ally‏ الرسالة Hien lp‏ سد الله s)»‏ 
ul‏ في فلسفة القديس ا فلم ترد مفردة «اركتيب» ÝI‏ أن مفهومها 
مبئوث في ثنايا هذه الفلسفة. يقول اوغسطين في اشارة الى هذا المفهوم: 
«تصورات وافكار لم تحصل ولكنها موجودة في العقل الالهي»[178]. يجوز 
القول ان مفهوم «الاعيان الثابتة» في العرفان الاسلامي لا يعدم الشبه بالاركتيب 
أي «الاركتيب في ذاته». هنا تتجلى العلاقة بين الاركتيب a Jio‏ 0 
Saus Mk dl‏ ان الاركتييات هي مؤسسات سابقة P anl‏ سبق أن 
ذكرنا ان الاركتيب ليس له مضمون أو محتوى من تلقاء نفسه» ف «الاركتيب في 
ذاته» غير مرئي. وبالمقدور تشبيه طاقته بالمجال المغناطيسي لقطعة من 
المغناطيس. «الاركتيب في ذاته» طاقة كامنة في بحر اللا وعي الازلي. ما نرثه 
نحن هو الجانب «التمهيدي» و «التأسيسي» للاركتييات. حينما يظهر الاركتيب 


(1) allégorie 

(2) arkheoe typos 

(3) imago Dei. 

(4) corpus hermeticum 
(S) to ardhelupon phós 
(6) symbole 

(7) allégorie 

(8) prerationnel 


يتبدى على شكل «رمز». Ze JUS‏ هو في حقيقته الصورة المشهودة 
basket CU‏ الشكل الأكثر بدائية للاركتيب والمطابق للمرحلة الاولى من 
وعي الانسان البدائيء هو ذلك الطور الذي يطلقون عليه «اوروبوروس»') 
zeng ke HA‏ الاروويوووس EA, de‏ ان أو تنين يعض على ذنبه. في 
هذا الطور. يحيط بحر اللا وعي بالانسان من كل حدب وصوب» وفي وسطه 
تستقر نطفة الوعي الذاتي التي لم تكتسب استقلالها بعد. هذا في الواقع هو مظهر 
الحياة الجنائية الطيبة والرحم الأمومي للبشرية. 

المرحلة التالية التى يتبدى فيها الاركتيب الازلى على شكل «والدة كبرى» 
ونشاهد مظاهرها als A‏ الحضارات القديمة, P‏ مرحلة «الوالدة الكبرى». 
تهيمن الطاقة النومنية في هذه المرحلة على الانسان وتهمش تصوره الى درجة 
لا يمكن معها تكوين مفهوم واضح لهذا التصور. «الوالدة الكبرى» تتجلى UU.‏ 
على شكل مخلوق رهيب E A‏ والصفات المتناقضة المتضادة لهذا الاركتيب 
ستكون فوضوية ومضطربة بحيث تتجلى الرموز المعبرة عنها على شكل 
حيوانات واغوال في غاية الغرابة. حينما يتألف الوعي تنتظم الرموز الموجودة 
في الاركتيب البدائي. وتنفصل عن بعضها لتغدو مجاميع متعددة تنوب عن 
اركنين أو EMETTE RS‏ 

الطور أو المرحلة التي تلي «الوالدة الكبرى» هي التي تعرف ب «مقارعة 
Ds] uli‏ في هذه المرحلة التي يتسنى ملاحظتها في كافة اساطير العالم, 
ينتصر وعي (الأنا) في معركته مع اللا وعي الذي هو التنين أو «الوالدة الكبرى» 
d‏ «الاوروبوروس». ويصبح «الأنا PP gel‏ الانفصال عن الأبوين 
الاسطوريينء ومنازلة التنين» وتحول الوعي بمعنى نضجه ورشده. هي من 
مواصفات هذه المرحلة. اضف الى ذلك ان هذه المرحلة تتضمن مراسيم 


(2) Drachenkampf 
(3) Helden Ich 


YN 


الدخول والمساهمة في الطقوس السرية والولادة الجديدة, ذلك ان انبئاق الوعي 
بمتزلة الاساس للثقافة. عثور البطل على كنز عظيم بعد قتله well‏ وزواجة من 
الفتاة الحسناء التي غالباً ما تكون مطلسمة مسحورة. هو ما ينظر اليه كزواج 
قد وا يدن هذا Taa‏ لاجتماع الاضداد وحيازة الكمالات 
المعنوية وبلوغ مرتبة النضج الفكري. 

آخر مراحل التكامل المعنوي للانسان في الاساطير, هي التي تعرف بمرحلة 
«النضج»!"' وافضل انموذج لهذه المرحلة الاسطورية هو «اوزيريس»!" في 
مصر القديمة. كما تنهض الشمس وتشق طريقها لتغرب اخيراً في السماءء كذلك 
ES Sech e c keng ed, ago‏ انها dorai‏ 
ذلك الليل المظلم الابدي. في الاساطير المصرية, تنتهي رحلة dl‏ الشمس 
«هوروس»!؟! بوصوله الى «اوزيريس» إله المغرب والغروب الذي يعد بحد ذاته 
مظهراً للكمال. في خاتمة موت الشمس. يوصل «اوزيريس» وهو مظهر 
«الذات». يوصل «الأنا» الى الكمال النهائي. 

قبل ان ننهي هذا kal‏ لا بأس من الاشارة الى جملة نقاط حول مفهوم 
«اللا وعي الجماعي» الذي اثار جدلاً ونقاشاً واسعاً في وقته. اعتقد أن هذا 
المصطلح ليس ëch‏ كما ينبغي. Ada‏ أن يونغ نفسه لم يكن راضياً عنه بالتمام. 
صفة «الجماعي» التي تنسب اليه تنتقص شيئاً من عمقه. في الاساطير القديمة 
يمكن لمرتبة المياه الازلية ومرتبة الهيولى الاولى التي كانت قبل ظهور النور 
ad,‏ يمكنها ان تكون مظهراً لهذا اللا وعي العام. حاول يونغ أن يبقى علمياً 
على الدوام» ولكن لا يمكن ان نرتاب في أن بحوثه تخطت العلوم التجريبية 
بعض الشيء ودخلت حيزاً تغدو فيه أرجل أهل السرهان خشبية والارجل 


(1) hieros gamos, sakral Ehe 
(2) Reifphase 

(3) Osiris 

(4) Horus 


Yy 


الخشبية لا طائل منها كما يقول جلال الدين الرومي في بيته الشهير. من هنا 
كانت اعماله مشبعة بالتعابير العلمية والمكاشفات الاشراقية التي تترك شخصيته 
غير واضحة وعصية على التعريف» وتظهره UU‏ على هيئة «ساحر كبير». لا 
مراء ان الألفة المتنامية التي عاشها يونغ مع عالم «الاركتيب». تركت آثاراً بالغة 
في اعماله ونفسيته. وحادت به رويداً رويداً من المنهج العلمي الخالص؛ 
واستقرت به على برزخ لا يمكن معه أن ننعته بأنه عارف» ولا أن نعتبره عالم 
نفسن بالمعنى الكلاسيكى للكلمة... Hl‏ كان. حققت bust del‏ واسعاء ولا 
Sue‏ البو معالجة قضايا BEE EE‏ 
الجديدة التي افتتحها في هذا المضمار. ليسوا قلائل اولئك الذين وجهوا النقود 
لمفهوم اللا وعي الجماعي. يقول الفرنسي رينيه غينون!'”: الآن وقد تحدث يونغ 
عن اللا وعيء فلماذا لا يشير اطلاقاً الى «سحب الوعي» وهي من تجارب 
الانسان المعنوية. ويشير «الياد» في أحد كتبه الى هذه الفكرة ايضاً ولكن يجب 
القول على كل حال أن مفهوم «الضمير اللا واعي» ليس له تخوم واضحة من 
وجهة نظر يونغ نفسه» فهو يقول أن بالامكان وضع هذا المفهوم في الاسفل وفي 
الاعلى ايضاً. يسجل يونغ في مذكراته: «ليس الله هو الميت. بل الميت هو وحي 
الكلام الالهي في اللغة. لسنا نحن الذين نخترع الميت» بل اننا لهم الميت ككلام 
الهي»[171]. ويضيف في موضع آخر: «بل انني عرضتٌ فرضية أن ظاهرة تقبل 
eh Ap eui Sj MI‏ عمدت فشني تقو على سياس Ge‏ 
Dv eos S‏ ولهذه اللفظة في رأي يونغ معنى النومن أي الحقيقة 
الروحية المعنوية. والخلاصة هي قوله عن اللا وعي: «ابتدعت تعبير اللا وعي 
بهدف البحث العلمي» مع علمي أن بوسعي وضع كلمة «الله» مكانه. في حدود 
كلامنا باللغة الاساطيرية تترادف مفردات «مانا»" Als‏ واللا UM iue‏ نجهل 

(1) René Guénon 


(2) psychoide 
(3) mana 


Cp 


المفهومين الاولين «UG»‏ و «الله» بمقدار جهلنا المفهوم الثالث». 

بودي في النهاية ea‏ مقارنة قد تبدو في أعين البعض كفراً لا يغتفر, 
انها مقارنة بين «هيدغر و «يونغ». احدهما فيلسوف والآخر عالم نفس» وبينهما 
حسب الثقافة الغربية حدود صارمة لا تتيح المجال لأية مصالحة. لا هيدغر 
يبحث عن ذلك «الآخر مطلقا». لو سألنا هيدغر عن يونغ سيقول على الارجح 
انه «سوبجكتينيست» أي «ذاتى المحور» لم يتجاوز طور التضاد بين «السوجت 
الاوبجت»(١)‏ الذي يعد الركيزة الاساسية للمعرفة الاكتسابية الغربية. واذا سألنا 
يونغ عن هيدغر فسيقول انه «ميتافيز يقي » ولا شأن لي بالميتافيزيقا, انما cel‏ 
املاءات التجربة والاساليب العلمية. cl‏ فالتخوم الفاصلة بين الرجلين جلية 
محددة, والهوة بينهما عصية على الردم. والآن لنرى ما الذي يفعله هذان 
العظيمان: احدهما أنفق عمره فى دراسة الاساطير والبنية المثالية للتفكير, 
والآخر ركز طاقته الفكرية على حقيقة الوجود. الوجود الذي بحث عنه هيدغر 
مجهول وغير علمي بنفس درجة اللا وعي الذي تعاطى معه يونغ lo‏ لكليهما 
غاية واحدة هي الوصول الى ذلك الشيء المجهول والغامض وراء كل مظاهر 
العالم. والعصي على التعريف كالنومن ذاته. الوجود عند هيدغر مستتر إذ يظهر 
ولأجل التعبير عن هذا التناقض, وهذه الهوة بين الوجود والموجود أو هذه 
الفجوة!'' وهي من زاوية ما ازدواجية غامضة. يستعين هيدغر بكافة امكانيات 
اللغة الالمانية, ولهذا تتعذر ترجمة اعماله. يونغ هو الآخر انفق لاجل فهم هذا 
النومن عشر سنوات فى دراسة العلوم السيميائيةء وقضى عمراً بكامله فى البحث 
والتقصي حول الاساطير المقارنة, واستنتج اخيراً اننا لا نعلم شيئاً عن النواة 
المركزية للاركتيب. هيدغر ايضاً لا يدعي انه عثر على شيء» انما يكرر فقط ان 


(1) Sujet objet 
(2) Zwiefalt 


Wi 


فلسفته طريق غامض وسط غابة كثيفة يحاول تجاوز مرتبة «الميتافيزيقا» 
والولوج الى التفكير الحقيقي الذي يستحضر الذاكرة الأزلية. وهذه الذاكرة 
الازلية هي بالنسبة لهيدغر «ميتوس» و «لوغوس» وباختصار: لغة الشعر 
والاساطير. وهي بالنسبة ليونغ مغزى وجود «الاركتيب في ذاته» أو على حد 
تعبيره هو «الميتوس» الذي AGE‏ الانسانٌ كأنه كلام الهي. ينطلق يونغ من مفهوم 
الأنا التجريبية ليصل الى مفهوم «الذات», وبالتالي يعتبر الانسان والطبيعة 
tul‏ أو x Jl SM) cda An Al) d ell Lac?‏ المألوفة 
رأساً على عقب. وهيدغر يعتبر الكلام «بيت الوجود»» ونداءه «منح وجود» أي 
ما يُهدى إلينا ونعطاه. بكلمة uU‏ كلاهما يصل الى نقطة واحدة ولكن من طرق 
مختلفة ورؤى شتى» والنقطة التي يصلانها هي الاعتماد الام للانسان حيال 
النومن على ذلك «الآخر مطلقا». كلاهما يكرر بطرق مختلفة التجربة الأزلية 
التي تسميها الهند «آتما فيديا» و «برهما فيديا»" أي العلم بحقيقة CA‏ 
وبحقيقة البراهمن. LÍ‏ معرفة المرتبة العرفانية التي بلغها هذان المفكران فمهمة 
تنوء بها صلاحية كاتب السطور. على أن ثمة فكرة لا غبار عليها تتمثل في أن 
افكار هيدغر من كتابه «الوجود والزمان» وحتى آخر رسائله, عبارة عن تبديل 
الفلسفة الى شعرء لذا le‏ تفكيره شيئاً فشيئاً ازياء اساطيرية. حتى أن فريقاً 
من الباحثين يحسب هايدغر الثاني عارفاً وليس فيلسوفاً. كما ينأى Ss‏ ايضاً 
وبنحو تدريجي من العلوم التجريبية ليميل الى التفكير الاشراقي بحيث ان 
الكثيرين لم يعودوا يعتبرونه عالم نفس تجريبيء بل يرونه اقرب الى ساحر كبير. 
أو لنقل ان كلاهما يبتعد عن الدائرة المحددة لاختصاصه الاصلى: أحدهما ينأى 
عن الفلسفة بمعناها الحقيقي والثاني عن علم النفس. بكلمة ثانية: كلاهما 
يستعصي على التعريف ولا يصنف ضمن شريحة معينة. لكنني اعتقد انهما إذ 


(1) átmávidyáà brahmavidyáà 
(2) átman. 


۲۰0 


يخرجان عن حيز اختصاصيهما. انما يقتربان من بعضهما اكثر فاكثر, لأن هذه 
النقطة التي تقارب بينهما خارج نطاق الاختصاص الاكاديمي هي نداء الميتوس 
والعدم الخلاق للنومن, الذي سحر هيدغر ويونغ على السواء واصابهما بالجنون. 
بيان 2T‏ تمكن الجنون النومني أو الحالة التي يسميها افلاطون «الوجد 
المقدس» من تسخير كلا الرجلين العظيمين واخضاعهما لسحره. والمقارنة 
بينهما لا تتسنى الا من هذا المنظور الخاص فقطء أي من زاوية تجلي النومن 
واسقاطاته وما تركه من بصمات على هذين المفكرين المعاصرين. | 


Y 


al yil الفصل‎ 


لاحظنا ان لكلمة «ميتوس» عدة معانى. فى الفكر اليونانى: يرتبط الميتوس 
بمفهوم اللوغوس الذي يعني الكلام. ومن جهة ثانية يرتبط اللوغوس بالفعل 
«لغيين»7١‏ الذي يفيد: الجمع بين الاشياء والتكلم. يعتقد المفكر الالماني 
«والتراو تو»[۱۷۳] أن 2 "lan‏ الذي يعنى «الجمع» و «التجميع» و 
«التأليف» والذي نسبته طائفة من المفكرين للوغوس. لا يفيد المعنى الجذري 
للوغوس. انما يدل على معناه الفرعي. ما يستفاد من كلمة لوغوس في رأي 
éi‏ وبالنظر لمشتقاتها اليوتائية واللاتينية, هو مفهوم الشنبه الى والتفكير, 
والعناية بالشيء. في حين يستغرق مفهوم اللوغوس تفكير شخص يفكر 
E‏ مهنا الع مين الا que sel‏ و 
فالميتوس لا يشير الى مفاهيم من قبيل «مفكرٌ فيه» و «متدبرٌ فيه». انما 

كاسيرر بدوره يفسر اللوغوس بمعنى العقل والتفكير» ويعتبره مرحلةً متأخرة 
على مرحلة الرؤية الاساطيرية. التفسير الذي يقدمه مارتن هيدغر للوغوس 
ولحت تنا E sect‏ مدر من ادر بان مير 
هيدغر ممتزج بأسس تفكيره وفلسفته الى درجة انه من دون التعرف على 


(1) legein 
(2) sammeln 


Y: V 


المحور الرئيسي لتفكيره. سيغدو من المتعذر فهم تفسيراته لمفاهيم الفلسفة 
اليونانية القديمة. ولكن حيث أن المقام لا يتسع للخوض في تفاصيل فلسفته. 
ولأن لغة هذا المفكر الكبير عصية على الترجمة فعلاً. سنكتفي باشارات 
مختصرة الى بعض العناوين الرئيسية محاولين جهدنا اجلاء الصلة التي تربط 
بين اللوغوس والميت والذاكرة الازلية في ذهنية هيدغر. يرى هيدغر ان 
اللوغوسء والفوزيس(". والميتوس, Lass Aa‏ مقولات مرتبطة متواشجة مع 
بعضها. بادئ ذي بدء. لنرى كيف يسمي اللوغوس e dl‏ $ والاساس" في 
وقت واحد وبعملية واحدة[178١].‏ ثم كيف يكون الميتوس واللوغوس عين 
بعضهماء ويُطلقان في فلسفة برمنيدس على شيء واحد. وباختصار: كيف يعود 
اللوقوتن والميتوين كلاهها الى الذاكرة الآولة ول باس مون D an‏ ان الذاكرة 
الازلية تسمى في الاساطير اليونانية «منيز Wë‏ وهي والدة الملائكة 
الملهمة أي اك oo 9L»‏ 

المخنا نحت عتوان ce Jä‏ عند اليونان الى ها قد هيدغر من أن التاريخ 
Has dl Dit‏ هو الوجود الذي يمنحنا نفسه ويبقى مع ذلك خافياً 
مستوراً. أي ان الوجود بمنحه نفسه يظهر خالقاً ie Lb‏ اللعبة ‏ الزمن» التي 
يقيض للموجود أن يظهر فيها. منح الوجود يتعلق بظهور الحقيقة والتجلي الاول. 
على انه ظهور تبقى جذوره خفية مستورة. يسمي هيدغر هذا التجلي ب 
«الفجوة» الا أن ثمة شرخ وازدواجية يستبطنها هذا المفهوم» وردم هذا الشرخ 
هو الذي بمستطاعه المساواة بين التفكير والوجود الذي يتحدث عنه برمنيدس. 


(1) physis: ظهور الوجود‎ 
(2) Sein. 

(3) Grund: العلة‎ 

(4) Mnesonyme 

* (5) Muse 

(6) Geschick 

(7) Seinsgeschichte 


ولكن هذا الشرخ من جهة ثانية» هو ذلك القدر ومنح الوجود. والوجود ذاته 
يقول على امتداد الاحقاب والادوار المختلفة شيئا مختلفا في كل مرة [176]: 
أو أنه بتعبير آخر؛ يتجلى باسم مختلف في كل مرة في بواكير الفلسفة 
الغربية يظهر الوجود باسم اللوغوس» والفوزيس» والميتوس. ففي ذلك الحين 
Ee dg, et ed‏ هو اة 
کن التصيدن E E EE‏ كزييا الى «الحفيقة as)‏ 
ساحة الفكر الاساطيري. وإذن» اقدم اشكال ظهور الوجود في الفكر الغربي 
هو اللو غوس والميتوس» واللوغوس هو ذلك الشيء الذي يقوله الوجود في 
مطلع الفكر الغربي» وهذا القول الاول هو ايضا الكلام الخلاق للميتوس. 
فيما يخص العلاقة بين اللوغوس والميتوس» يتاح القول أن كلاهما 
يحققان عملية "التأسيس"! الاساطيري (ناقشنا الوشائج بين الوجود والعلة 
واللوغوس في الفصل الخاص بالزمن في الثقافة اليونانية) بمعنى أن الشرخ 
الأول قد حصل في كلا الحالتين. مثلما يرى هيدغر ان التفكير الحقيقي هو 
ما يناط بما يبقى خفيا حين ظهوره» أو لنقل: في حين يعتقد هيدغر أن ردم 
هذا الشرخ "الفجوة' ضربٌ من القفز” يأخذ التفكير من دون جسور وبلا 
مدارج رقي» إلى مساحة اخرى والى اسلوب آخر من التكلم [177]» كذلك 
الدين والمراسم الدينية» وهي تكرار واعادة انتاج للتأسيس الاساطيريء تأخذ 
الانسان من نشأة هذه الدنيا الى مساحة التواجد الاساطيري» والعودة الى 
البداية هي بحد ذاتها نوع من القفز والرجوع الى الجذورء أو لنقل أنه قفزة 
إلى المبدأ. 
يقول هيدغر لايضاح هذه القفزة: "القفزة ذاتها معلقة في c'el al‏ ولكن 
في أي هواء وفي أي أثير؟ أصل "Aal‏ يكتسب أهميته من حيث أن كلمة 
Ze?‏ 
Grundung‏ ! 
Sprung‏ ? 


3 Der Satz vom Grund ; VAN 
? Satz 


في الالمانية تعني القفزة ايضاً. وبهذا المعنى يكون أصل العلة[۱۷۸] ذاته ضرباً 
من «القفز الى se A s‏ وهكدا بحت أن ل تقول Le‏ العلة» (الاساسن) 
يتعلق بالوجود. انما ينبغي القول أن أصل العلة هو قفزة في الوجود, أو بعبارة 
اخرى: قفزة في f LM‏ 

il com الى‎ ell ue ME kel ues «SE ”فى‎ s yall 
البدء. أي أنها في الوقت ذاته «اعادة تاسيس»‎ See الاتصال‎ E Sall 
اذا كان‎ EU BC اناا‎ SUMI وة الاسناطيرية: لا يكون‎ JE فق‎ xs cb Cl 
العودة الى المبدأً. النقطة الخلاقة لكل ديانة. والمصدر‎ WE Keen مركن‎ 
الابداعي لكل بناء. والمَعينَ الملهم لكل سلوك. وهذا الدور ال «كوسموغونيكي»‎ 
غير متاح من دون قفزة وعودة الى الماضي. اذا اضحى الانسان‎ VM. 
E EE E EE 
ا اسفن تدص «تفكيراً ازلياً».‎ da اوداق اق‎ 

نعتقد أن هيدغر بتكريسه مفهوم «القفزة في الاساس» وطن أحد أهم 
مرتكزات الرؤية الاساطيرية في هيكلية الفكر المعاصر. 

بيد أن قضية تثار هاهنا فنتساءل: من اين Lé‏ هذه القفزة والى اين تنتهي؟ أو 
من أين يبدأ القفز والى اين يكون الوصول؟ يرى هيدغر ان تاريخ الفكر الغربي 
هو صولجان هذه [weg s gall‏ يشير هيدغر هنا الى الفكر الغربي» ولا يتذكر 
الفكر الشرقي. فهل نستنتج ان الشرق لم يجرب مثل هذه القفزة يوماً ما؟ إن لم 
يكن هيدغر قد ألمح الى الشرق فمرد ذلك الى انه يبحث عن صلة و «تعاطف» 
مع ذاكرته الازلية الخاصة, ولأنه فرد غربي من المانيا لذا نراه يتقصى جذور 
الفكر الغربي. على أننا وانقون من ان تجربة الشرق بخصوص الجذر 
الاساطيري للتفكير أعمق وأكثر ازلية من التجربة الغربية. وذلك بشهادة الكنوز 


(2) Satz Sprung 
(3) Absprungbereich 


AL 


الهائلة المتبقية عن هذه التجربة. في أحد مؤلفاته[180. يقول هيدغر لباحث 
ياباني أن «بيت الوجود» (الكلام) لكل منهما مختلف عن الآخر. ولهذا يصعب 
التو Al ll Aal Lutte CR LA‏ لهذا التواضّل هو Llall dal‏ 
نفسهاء أي الكلام واللغة. اذا أخذنا «بيت الوجود» وهو الكلام بمعنى الذاكرة 
EE‏ قى مريب ف أن $18 ها رة نن اران متا نة 
عن الذاكرة الازلية للغربيين» بل الها یگ أن ok‏ ااا یراگن 
حيث انهما تنبعان من عين واحدة لذا بوسعهما التواصل في الاعماق. على أن 
الرؤية الكونية العلمية الغربية هي التي تسود العالم اليوم» ونمط التفكير الغربي 
متغلغل في كافة شؤون الحياة ومفاصلهاء وقد فرض هيمنته علينا نحن ايضاً. في 
هذا Lal‏ لن تعود قضية تجاوز «الميتافيزيقا» قضية غربية خالصة. بل هي 
تفيضا سن حدما ب d Eë en Al RR ITE‏ جلك Lalin Zell‏ 
لمواجهتها. من هنا كان التواصل مع ذاكرتنا الازلية عن طريق الاختلاء بكبار 
المفكرين الايرانيين, واستعادة JU. JE‏ الكامنة في تلك الذاكرة» من اساليب 
التصدي للفكر الغربي الوافد. وللايضاح نقول أن معرفة الثقافة الغربية في الواقع 
call‏ لبش la)‏ تسب ب فو e Hen Ze an‏ اساب اهارا 
الاعتباطي بالغرب أو تحاملنا الاكثر اعتباطية ضده جهلنا الفاضح بثقافته. 
اذنء مكان هذه القفزة هو حسب هيدغر تاريخ الفكر الغربي. بمقدار ما ينشد 
منح الوجود وقدره. الجوهرٌ المفكر للانسان التاريخيء فإن تاريخ Sall‏ ذاته 
جزء من منح الوجود وتوزيعه. واذا كان القدر ذلك التوزيع والقسمة التي يستتر 
Lac dl‏ عند ظهوره بموجبهاء فإن هذا الاستتار في الوقت ذاته «ارتباط» بجوهر 
Y ALT‏ يعدو Lal se dt‏ تقض dolos M Un‏ الما حرطن هة 
الانسان في حيز «الوجود» بواسطة هذا الارتباط. إن ارتباط الانسان بالوجود 
هو الذي يجعل الانسان «انسانيً» ويصيّر محل سكناه «مسكناً مألوفاً». ولهذا 


WA 


Kai‏ يعتقد هيدغر ان الكلام هو ارتباط الانسان ب «بيت او 

ولكن اذا كان الكلام المستتر في بيت الوجود كلاماً يتتحدث في مستهل أي 
حديث انسانى» فهو إذن ذلك ال «فا - توم(" أي «الميتوس» و «اللوغوس». 
بيد ان «الفاتوم» اللاتينية وردت ايضاً بمعنى القدر. واذا اردنا ادراك مفهوم القدر 
ايضاً. وجب القول: بما ان الوجود يمنح نفسه لناء فهو يمنح «الساحة ‏ اللعبة - 
cd e Lou y s Cad gn‏ انان جوهر cis ER‏ 
للقسمة. واذا كان ظهور «الساحة _اللعبة ‏ الزمن» لغرض تحقيق الامكانات 
والمواهب المميزة لدى الانسان. إذن. ما هى القفزة التى نستعيد بفضلها دورنا 
الاساطيري SA V]‏ 

في معرض الاجابة عن هذا السؤال, يعتقد هيدغر ان القفزة لا تكون الا اذا 
تذكر الفكر واستحضر الذاكرة الازلية. كلمة «اندنكن»" التى يستخدمها هيدغر 
تعنى التفكير والتدبر "Wat hu.‏ الشىء... مفردة «اندنكن» ذاتها تعنى 
«الذكرى» و «التذكر» m‏ لكن اساس «التفكير» ذاته في نظر هيدغر هو 
اساساً استحضار الذاكرة. ليست الذاكرة هى التى تحده التفكير: انما «ذات» 
التفكير هى التى تستحضر الذاكرة الازلية. يضيف هيدغر مفسراً هذا الرأي: 
التفكير الذي يستحضر الذاكرة هو «تفكير بالأزل» Lal‏ والمراد ب «التفكير 
الازلي» K‏ «التفكير بالبداية» المستمدة من مقطع "ai An‏ اللا الذي 
يضاف قبيل المفردات, اشارة الى البداية وليس الى الماضي الزمني. التفكير لدى 
هيدغر منوط بالبداية دائماًء فهو ليس أفقياً ولا تاريخياً بالمعنى العصري للكلمة. 


(1) Haus des Seins 

(2) Fa _ tum 

(3) Andenken 

(4) an 

(5) Das andenkend_vordenkende Denken 
(6) vor 

(7) vor_denken 


WM 


التفكير المستحضر للذاكرة يركز على الشيء الذي بقي منذ البداية «غير مفكر 
Dani‏ عند توزيع الوجود[141]. وهذه القفزة ضرب من الرسوخ الصوفي داخل 
قرارة الحقيقة, ونوع من التغلغل في جذور أية فكرة. من هنا وجب على التفكير 
البدء بهذه القفزة من جديد على الدوام» والاقتراب مع كل قفزة من التجربة 
الازلية. وهذه التجربة الاكثر ازلية في كل مرةء لا تعرف تكرارا ولا عودةء وتبقى 
ضرورية الى ان يتوغل التفكير المستحضر للذاكرة الى ذات الوجود. ويتبدل من 
حقيقة الوجود ذاته الى كلام آخر [Wr]‏ 

هناء يسبغ هيدغر على القفزة ذات القيمة التي يراها الانسان الاساطيري 
للميت. أي الكلام الخلاق. على ان هذه القفزة تصاعدية وليست تحررية. 
التفكير في هذه القفزة, لا يترك AE‏ الذي يبتعد عنه وراء ظهره. انما يتملكه 
لنفسه Ak‏ أكبر. «التملك» احياء لتلك الذاكرة الازلية. ذلك ان التفكير الذي 
يقفز لا يُعنى بالماضي المنسي. بل يتعلق بذلك الشيء الذي كان" دوماء أو 
el dl ua eal eL i‏ الذي ll ba‏ كان Lass a‏ داتعا هبق 
agaaa‏ £55 التي كانت موجودة منذ بدء منح الوجود S‏ «وجودات 
(كينونات ازلية»» وكينبوع خالد يروي الذاكرة الازلية. ويبقى متساويا على 
امتداد منح الوجود, ولا يمكن تصوره» ولا استخراجه من مسيرة التاريخ كحزمة 
حمراء مميزة[184]. 

ربما امكن الاستعانة باستعارةٍ ما لمزيد من الايضاح: اذا كانت المياه 
الاسطورية واللوغوس منطلق الينبوع الازلي وبدايته. فان النهر الذي ينبع من 
هذا الينبوع وينبثق عنه. هو الذاكرة الازلية نفسهاء والتي تبقى متساوية متكافئة 
من بداية الينبوع الى نهاية مسيره. واصلة نقطة البداية بنقطة الختام» واذا ابتعد 


(1) Ungedachte 
(2) das Gewesene 
(3) Versammlung 
(4) Schátze 


Wu 


النهر عن الينبوع فلن تعني هذه المسافة انقطاعاً عن المبدأ (المصدر). لأن اتصال 
ell‏ بالبتبوع لا برقع ee‏ للحظة واحدة بل ën‏ اسن البنداية الى Ska‏ 
كحزمة متصلة واحدة متينة. وكما ان النهر هو الذي يجمّع أو «يؤلف» مساره منذ 
انطلاقته وحتى خاتمته, كذلك الذاكرة الازلية تجمّع كافة «الكينونات» في دائرة 
تواجد الميتوس واللوغوس. 


١-_الذاكرة 3l Al 5l‏ رر 

ills qs all 5 SU agi a Ad adl AN Ae Anni 
s و‎ bass oU MS السماء‎ xd زيني»‎ m الملائكة الملهمة.‎ 
اللعب. والموسيقى. والرقص, والشعر. تعود كلها الى منيموزيني أو الذاكرة‎ 
الازلية. كما انها على علم بالحاضر والمستقبل. لكن اهم واجباتها ايصال‎ 
فخار الشاعر القديم كان في ولوج الحياة‎ De] ari «الکینونات»(' الى ضياء‎ 
الخالدة عن طر يق استجضار هذه الذاكرة وإتشاد رسالها. وهذه العملية ليست‎ 
ثمرة قريحته الشعرية وحسب, انمأ هو مجرد مصوّر أو مانح صور للالهامات‎ 
فيضيكة ويعمره‎ EI ef الناضئ يل اليه ك‎ der التى صل و جود قال‎ 
AMI -ظاهرياً منسية في الذاكرة‎ EET CES بالأنوار. کر ھی‎ 
وتننظر كلاماً ينقلها الى حيز الفاعلية. كان من الواضح للشاعر ان الموجودات‎ 
الازلية هي التي تشتمل على جوهر وتتمتع بحياة إلهية. من هنا لا تعرف‎ 
ولهذا یذگر شاعر اسمه «سايو»!؟) ابنته‎ ico gall «الموزات» أو الملائكةٌ الملهمة‎ 
ان إقامة الماتم غير جائز في حضرة الموزات:‎ 

في بيت يخدمون فيه ملائكة الالهام... 


(1) Mnemosyne 
(2) Zeus 

(3) das Gewesene 
(4) Sappho 


WI 


لا يجوز الأنين. ولا يليق بنا فعل DAYA‏ 

كل الشعوب القديمة في العالم» تحسب ذاكرتها الازلية «الذاكرة الجماعية» 
لقومهاء فتجلها وتحترمها. وعلى هذا المبدأ تحديداً تقوم مراسيم مناجاة 
الاجداد. لأن ملاحم All‏ وذكريات olas ME‏ والوقائع الازلية والاساطيرية, 
محفوظة كلها في هذه الذاكرة, وكان بوسع الانسان عبر الطقوس والمراسم احياء 
ذكرى هذه الموجودات الازلية في قلبه. 

يقول هيدغر عن هذه الذاكرة الازلية(" ان الذاكرة تجميع لتفكير يستحضر 
تلك الذاكرة الازلية[187]. هذه الذاكرة هي المعين الشعري المتدفق» والشعر هو 
المياه التي تجري احياناً نحو الينبوع بشكل معكوس» اي نحو التفكير 
المستحضر للذاكرة[188]. العودة الى التفكير وهو الذاكرة الازلية ايضاء تعني 
التوغل الى باطن الاساطير Al‏ فالميتوس واللوغوس شيء واحد. واذا كانا 
ينفصلان فلن أي منهما لم يستطع الحفاظ على «جوهره [ES‏ اد A ast‏ 
يمكن رصده لدى افلاطون. التصور بأن اللوغوس يقضي على لاميتوس حكم 
مسبق تستدعيه «العقلانية» الحديثة. بضيف هيدغر في ختام هذه الاطروحة: 
Soch‏ لا يقضى e‏ الذي sell, Leet Lä JA‏ لأ الله UD ias‏ 
EE‏ 

في الهند. يبرز مفهوم اللوغوس لأول مرة في اناشيد «ريغ فيدا» وهي بلا 
جدال من اقدم اثار الشعوب الهنداوربية. يقول نشيد «ريغ فيدا»[18]: 

«حينما لم يكن العده!" ولا Lasel‏ لم يكن الهواء ولا السماء التي 
فوقه... حينها لم يكم فته فوت E‏ و ا H‏ أو النهار. في الازلء كان 
الظلام يستر الظلام... لم يكن ثمة سوى ماء لا أثر له أو دليل. الموجود الذي 


(1) Gedächtnis 

(2) anfángliches Wesen 
(3) asad 

(4) sad 


يظهر كان مغطىّ بالفراغ... ذلك (الموجود) Hl All‏ تحرك بقوة الحرارة". 
Oaol‏ الخلقة وُجدت في تلك العتمة. كانت هذه أول نواة للتفكير!؟. العلماء 
cadi La zech‏ عن تلك bel‏ فى قله “ا Sien‏ افك وادركوا Si‏ 
الوجود منوط بالعدم». ! 

فى الاعمال الهندية اللاحقة كالاوبانيشادات. أطلق على «نواة التفكير» هذه 
ech‏ «البيضة Pea‏ صفة «الذهبية» اشارة الى النور والتجلي الذي عرف 
في تضورات الشغوت Aal‏ بأننه i all‏ السيطمة ias Aal Se‏ 
ااذه تتفتح كالوردة على مياه العدم المظلمة. وتفتحها هو تنظيم للعالم 
وانتشاله من الفوضى والظلمات الازلية. في نصوص هندية UU‏ ولاسيما 
SPENT EE EPIS E E‏ 
موجود ينبثق من هذه البيضة هو البراهمن. في الاساطير الهندية. يتشكل 
البراهمن من وردة نيلوفر متصلة بحبل 352 «فيشنو». في نهاية العصر الكوني. 
يغوص فيشنو في اغفاءة كونية وهو على عرشه ذي الشكل الثعباني القائم على 
المياه الازلية. عند البدء بخلق جديد. يخلق فيشنو العالم WILL‏ وطاقة 
الخيال الخلاق لدى فيشنو هي التي تبعت على تفتح أول نواة للوجود على 
المياه الازلية كما تتفتح الزهور. البراهمن المستقر داخل زهرة النيلوفر له أربعة 
رؤوس.ء وکل واحد من رؤوسه A zs‏ الى احدى جهات الفضاء الاربع. وله أربع 
أيادٍ يمسك في كل واحدة منها بأحد كتب «الفيدا» المقدسة الاربعة. تحويل 


(1) ekam 

(2) tapas 

(3) käma 

(4) manasah relah 
(5) hrdi 

(6) hiranyagarbha 
(7) brahmánda 

(8) Kalpayati 


WA 


دائرة الوردة الى مربع, من اقدم الاركتيبات الاساطيرية. وهي كما لاحظنا إشارة 
الى الماندالا. تكتسب نواة التفكير هذه أو «البيضة الذهبية» مفهوماً انتزاعياً في 
E RET‏ نكي اة تعدو دة لعفل الأول . Jia delt, bd‏ 
Ee‏ عن التلاقح بين الر 2 Ek‏ والواقع أن الف 
الذهبية» سواء بصورتها القديمة جداً أي «نواة التفكير» في ريغ فيداء أو بشكل 
«بيضة براهمن» أو على صورة «العقل الاول» انما هي اشارة الى الظهور الاول 
أو التجلي الاول للضياء من ظلمة العدم. المياه الازلية في الاساطير الهندية 
وغيرها p‏ الاساطير» هي مظهر «الهاوية» وظلمة العدم. ولهذا تسمي ال «ريغ 
al AA‏ الادلية Lie‏ وفراعاً Ab‏ 

مق الاوبائيشادات المعزوف «شانكارا» يسمي «البيضة الذهبية»:«الصورة 
AE Macc‏ الي scd i R acia‏ الكبرى» تربط كافة 
الارواح الى بعضها PULS‏ فيتكو lag‏ الجامع للارواح»*[۱۹۰]. 

نستخلص من هذه الفكرة جملة نتائج: Hl‏ «البيضة الذهبية» ضرب من 
اللوغوس. اي انها من جهة ما مظهر التبرعم والظهور التام للوجود. وهي من 
جهة ثانية جذر الوجود الذي لا جذر Al‏ لأنها طافية على المياه الازلية. ولكن 
حيث ان «البيضة الذهبية» مظهر للتبرعم والتفتح التام. فهي تجمّع كافة 
الكينونات كما تفعل الحزمة أو السلسلة" أي أن اوقات الماضي والحاضر 
والمستقبل a Wa‏ بعضها في هذا الج m‏ وقت Je‏ علي 


(1) mahat buddhi 
(2) prakrti 

(3) linga rüpa 

(4) sütrátman 

(5) jtvaghana 

(6) sütra 
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التى تعنى هنا «التأثرات اللطيفة» أو ال «فاسانا»(. والمراد من الفاسانا 
jb‏ نات كاذه xou Jus Vl, DI‏ :شقنة الحلق AME‏ ل الات 
الغافية والمستترة وسط ظلمة العدم في الاقيانوس الازليء والتي تستعيد 
ole U‏ من كد ين بتضل ملكة Us:‏ فسن شعت ada‏ الفاساناظ لدج DNE‏ 
في Da as Sl‏ تضورثاها البيضة الذهبية علق فسوی Rn Al d‏ تست 
القو ل أن «البيضة الذهبية» هي الذاكرة العالمية والخواطر الازلية بالمعنى 
الحقيقي للكلمة. انموذج هذه الذاكرة الازلية في الانسان, كما لاحظنا في الجزء 
الخاص بالزمن فى الثقافة الهندية. هو ذاكرة الانسان. واحدى السبل الهندية 
القديمة للافلات " عجلة الخلق الجديد هو الولوج الى هذه الذاكرة الازلية 
A Al Lei sg‏ داكو L Dk SUME‏ تفده Lë‏ القند زاخرة بالا ترات 
القديمة الكامنة على مستوى كوني في البيضة الذهبية. والموجودة على مستوى 
انساني في ذاكرة الانسان. الولوج الى هذه الذاكرة له نتيجتان: الاولى ان الانسان 
يطلع على تطوراته السابقة. لأن هذه التأثرات مكتظة بصور الاعمال السابقة!", 
والتوغل ell‏ هو في الواقع تعرف على BU‏ الحيوات السابقة. cl‏ فالانسان 
عن طريق الولوج الى الذاكرة الازلية يطلع على ملابسات أحواله السالفة. 
النتيجة الثانية هي أن الولوج الى هذه الذاكرة هو في الحقيقة Ae‏ للزمن بالاتجاه 
المعاكس, لأن هذه الذاكرة توحد الماضي والحاضر والمستقبل في وحدة لحظية 
تستعصي على التجزئة, واذا اجتازها الانسان بنحو عكسي سيصل الى «مبدأ» 
الذاكرة SCH‏ لكل الكيتونات Claas ds‏ والذي Ak Bal Eu‏ على 
الماضي والحاضر والمستقبل على أن من الضروري هنا الالماع الى أن طموح 
الهند القديم هو معرفة هذه الذاكرة الازلية والتواصل معهاء والقضاء عليها في 
نفس الوقت. AN‏ عرفاء الهند يعتقدون أن الحرية المطلقة والاستغراق التام 


(1) vásanà 
(2) karma 
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يتحففان sh Lien,‏ الانسان خارج حيز الوجود ولو بمقدار خطوة. ويفنى في 
العدم المطلق. من عقبات تقدم الانسان في هذا السبيل هذه التأثرات المستوطنة 
في الذاكرة. حيث أن محتوى هذه التأثرات يفتقر للوعي. فهي في الاساس 
العناصر المكونة للضمير اللا واعيء وقد انصبت المساعي التي بذلتها مدارس 
اليوغا الهندية على إحراق محتوى اللا وعي وابادته وارجاع الذهن لوحأ صافياً 
طاهراً من أية نقوش. لكننا في الختام لابد ان نذكر انه بحسب آراء العرفاء 
a sig‏ يتعذر A‏ الذاكرة الآزلية بالكامل الا A séi Gres‏ عليها تعرفا قاما oe‏ 
هنا گان تسن اغوازها والتؤاضل adio 1225 ba adl oen‏ التضوفق 
والرياضة الهندية: 

والآق اذا ريا قاش الذاكرة الأزلية أن بيت الوتجوةة لدق كل شنعب الى 
المبدأ. لكي نرى ما هي طبيعة العلاقة بين الذاكرات الازلية للشعوب والينبوع 
الأول cotes Vl,‏ الازلية uil sal‏ أن ذاكرات A, Midas all säll‏ 
انهار يستمد كل واحد منها من الينبوع ell‏ ويتحرك نحو ll‏ حافظاً صلته 
Lech‏ رغم e ys‏ الصور والتباينات الناتجة عن الخصائص القومية, وكل شعب 
EE‏ رن هذا يسيب اضالتة 295 ,25 15501 
Ad‏ زسالة هده ZA‏ والاشكال الازلينة المستوحة ell‏ فن الفجر 
الاساطيري للزمن» تتجلى في اساطير كافة الشعوب والأمم, والاساطير تحافظ 
على الكلام الخلاق «الميتوس» حياً في افئدة البشر ما لم تنقطع صلاتهم بالينبوع 
الأول لآن ذاكزة Ae) wl säll‏ بأوزاق اعفان هة اد ساط 
الكبرى. ويكفي أن تنقطع الصلة عن الجذور حتى تذبل الاغصان وتنقطع عن 
الشجرة كعضو زائد. ولهذا كان الاركتيب الازلي ك «طفل أبدي» يظهر بين شتى 
صنوف الأمم» ليعبر عن الرسالة العريقة المستترة في «الميتوس» بشتى لغات 
ell‏ إذ أن الماضي والحاضر والمستقبل على حد تعبير «والتراوتو» ثلاثة 
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اشكال لتجلي القوة الالهية. ولكل dl‏ ثلاث صور: الإله الازلي القديم في 
الماضي. والإله الواقف أمام اللا نهاية مستقبلاً. والإله Mell‏ (الناظر المتعالي) 
على الزمن alla Ti st‏ مع هذه XE‏ يرجم all‏ الى ap) del‏ 
وبفضل الاجابة التي ينبغي أن يقدمها بجسمه وروحه لهذه BAI‏ يستعيد 
جوهره [ia Lal‏ حيثما يتحد الإله القديم وإله الحاضر وإله المستقبل في 
لحظة لا تقبل A zech‏ فهنالك تقع ساحة الذاكرة الازلية التي تقودنا الى معين 
الاساطير والى لعبة الطفل الابدي. 

كيف eed‏ الانسان الذاكرة الازلية؟ انه الدين الذي يوقظ الذاكرة الازلية. لأن 
الدين انعكاس للميت, وبعبارة ثانية الدين هو الجائب العملي الحي للمحتوى 
الاساطيري. وكل منهما بدوره جانب لحقيقة ازلية تقع بين قطبي Iu!‏ 
والانسان, أو اللا محدود والمحدود. الميت يأتي بالذاكرة الملكوتية الابدية الى 
عالم الانسان الناسوتي النسبي, وهو فى هذا «الهبوط» لا يفقد جوهره 
المتسامي» انما يغيره ويعالجه بحيث E‏ دخوله الى فؤاد الانسان القاصر. 
والواقع انه يعرض على الانسان الصورة الانسانية للميت, ويتحدث بلغته. وفي 
هذا الهبوط لن يرفع الميت المسافة الهائلة بين هذا وذاك. فيبقى الابدي kA‏ 
ويتغير جوهر الانسان بسبب التعاطي مع ذلك «الآخر alas‏ المستتر في كنه 
«الميت». فيعرض الكائن البشري وجهه المعنوي حيال التجلي الاساطيري. 
ويلهج لسانه بلغة الكلام الالهي. وعلى قول dan‏ اوتو» فإن «أنسنة القوة 
الالهية في الميت, وتأليه الانسان في ell‏ يلتقيان في عملية واحدة»[؟15]. اذا 
كان «الميت» al‏ الانسانٌ الرسالة الازلية والحقائق الابدية, فالدين هو استجابة 
الانسان للنداء الكامن في «الميتوس» و «اللوغوس». 


(1) Uralt 


uL 


الفصل الخامس 


الميت والكلام الخلاق 


حينما نقول ان «الميت» ELE‏ لا نقصد من ذلك الكلام المألوف الذي 
نستخدمه ونستمع اليه يومياً. «الميت» كلام له طاقته الغامضة السحرية. «الميت» 
لا يخلع المعاني على الاشياء wen‏ وانما يخلع عليها الوجود ايضاً. ليس 
الكلام الاساطيري مجرد علامات واشارات تعاقدية, انما الكلمة فيه هي عين 
الشيء الذي تطلق عليه والشيء بالمقابل هو عين الكلمة. ما يتحقق بواسطة 
الكلام الاساطيري» هو حقيقة مطلقة. وفي خضم هذه المقولة يرتفع التجاذب 
بين العلامة والمعنى. وتقوم مكانه علاقةٌ تواحد جوهري ML dn‏ بين 
الصورة والمعنى» وبين الشيء والاسم. ثمة وحدة لا فصام فيهاء والكلام 
الاساطيري هو جوهر كل واقع واساس كل حقيقة. ربما أتيح تقصي الطاقة 
الخلاقة للكلام في النظريات الأصيلة التي ابتكرها الهنود منذ القدم حول ماهية 
الكلام الالهي وظهوره. بلاد الهند أسست ل «ميتافيزيقا» الكلام التي لم تقتصر 
على مناقشة الجانب الخلاق PAU‏ وانما سلطت الاضواء كذلك على حضور 
هذا الكلام في الانسان واسلوب ظهوره التدريجي. العرفاء الهندوس ولا سيما 
اتباع مدرسة «تانترا»"" اقترحوا اساليب عجيبة لايقاظ وتخصيب هذا الكلام 
المستئر في باطن الانسان, تبلورت مع مرور الزمن في اطار مسالك ومدارس 


(1) tantra 
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vol én هى ملا شك‎ el e udis $5 JE فى‎ Lue dal ei 
انماط اليوغا الهندية.‎ 

ظهور الكلام في الهند أمر يتصل بعلم الوجود والتجلي الأول. كثيرة هي 

الرسائل التي اشارت الى الكلام الازلي. في «ريغ us‏ و «الاوبانيشادات» 

نوقش موضوع الكلام. وكانت احدى المدارس الست في الفلسفة الهندوسية, 

ونقصد بها «مى «Cau‏ المؤسّسة لفرضية «اصالة ales Dat «o Lal‏ 

فلسفة الكلام في الهند بشكلين اثنين لوجود البراهمن: البراهمن المستتر في 

القيب المحضء وهو ما يسمى بالبزاهمن عديم الكلام أو عديم Jill‏ 

ويطلق احياناً على هذا العدم المحض اسم البراهمن عديم الصفات Die‏ 

اسم «البراهمن الكلامي» أو «البراهمن ذي MIS Ce‏ أو البراهمن ذي الكيفية 

Po, Lal,‏ وهذا هو مقام الألوهية. أو على حد تعبير الهندوس 

[Ao] «tuu»‏ ويسمى البراهمن ذو الكلام Lol tal Adal»‏ هو الكلام 

الازلي الصادر عن النطفة أو النقطة OV JN‏ وللايضاح نقول أن النقطة في 

الجانب الرمزي للكلام المقدس. هي علامة ll‏ )5( التي تستقر على الكلام 

المقدس أي «أم». والكلام الذي تخلقه هذه النقطة يأخذ شكل نصف دائرة 

تستقر تحت النقطة (ن). الحجاة المقدسة وهي اكثر الكلام سرية وغموضاً تعرف 

(1) kundálini yoga 

(2) Rig Veda,l, 164. 43 

(3) mimámsá 

(4) s'abdapürvatva 

(5) nis'abda brahma 

(6) nirguna 

(7) s'abda brahma 

(8) saguna 

(9) Isvara 


(10) nûda 
(11) bindu 


۲۲ 


ب DN sch‏ ورد" يستغرق كل الوجود. وتكمن فيه كافة مراتب الوجود 
على نحو الاجمال. حسب «ماندوكيا اوبانيشاد»!" فإن الكلام المقدس هو 
مظهر الوجود بأسره. وتشكل من الحروف الثلاثة أي (A)‏ و (U) «a»‏ و «أم» 
(M)‏ التي ينطبق كل واحد منها على درجة من درجات الوجود: 

A (akâvah) - Y‏ ينطبق على مرتبة Oh‏ الطبيعة العامة في مستوى العالم 
الصغير(*. وعلى الطبيعة العامة فى مستوى العالم JL Ell‏ وعلى الجسم 
IP us)‏ والقدرة على العمل adt E geen‏ الان 
وار واللون HE‏ حمر و sole‏ الارن اكا 

(Vkára) U - Y‏ ينطبق على مرتبة النوم ذي P CENE‏ وعلى الصور 
المثالية والخيالية في مستوى العالم DT al‏ وعلى الصور المثالية في مستوى 
العالم اک وعلى الجسم JH, SH‏ وعلى طاقة D, At‏ والجوهر 
P eae adl‏ والإله حارس العالم أي «فيشنو»""' والفضاء da ll‏ واللون 


Mad! paie s ec 


(1) Om 

(2) mantra 

(3) máandükyopanisad. VIII _ XII 
(4) jágrat 

(5) Vis' va 

(6) virât 

(7) sthüla 

(8) Kriyà s'akti 
(9) rajas 

(10) Brahma 
(11) svapna 
(12) taijasa 

(13) sütra 

(14) süksma 
(15) icchâ s'akti 
(16) sattva 

(17) Visnu 
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(makára) M ~ Y‏ ينطبق على مرتبة النوم العميق عديم الاحلام (وهي مرتبة 
الوحدة) وعلى العلم الحضوري (المعرفة بالوحدة (prajan‏ في مستوى العالم 
الصغير. وعلى مرتبة النطفة(١)‏ أي مرتبة الاستتار فى العالم الكبير» وعلى طاقة 
Ila‏ وعلى جوهر الظلام وهو في هذه الحالة بالخصوص ظلام ما قبل 
الخلقة al‏ وعلى الإله الهاده(", وعلى السماء والشمس واللون Davis ad‏ 

تعبر كل هذه التطابقات عن أن «الأم» هو مظهر الوجود برمته» ويستوعب 
E‏ ناشية io RE‏ ج أو شه بن اة 
والالوانء والاشکال» والعناصر. ومراتب الوعي. وتجليات Aas all‏ وكذلك بين 
العالم الصغير والعالم الكبير. ثمة بين هذه كلها حالات تقابل وتطابق غامضة 
وسحرية. لذا فان كل من يستولى على هذا ال «مانترا» (الكلام المقدس), 
سيوقظ جميع القوى الغامضة الغافية في باطن الكلام» والتي لها نماذجها في 
وجود الانسان lS‏ وهذا هو تحديداً الهدف الذي تنشده «كوندالينى يوغا». 

النقطة الواقعة فوق الكلام المقدس هي «الكلام المطلق»7؟) أو البراهمن ذو 
الكلام“. والدائرة المستقرة تحت نقطة الوحدة الصوتية, هي اول ذبذبة أو اول 
ارتعاشة Vispo‏ تحصل في الاثير”" اللا متناهي» والصادرة عن استتار 
الوجود أي من نقطة الكلام الازلي. ايضاح ذلك هو أن البراهمن عديم AASI‏ 
وهو العدم» يقع وراء هذه النقطة. هذا الصوت Le‏ الناتج عن نقطة البداية 
يستقر في قلب الانسان» في حين يستتر موضع النقطة ذاتها أو نطفة الكلام في 
bijê‏ )1( 

(2) jnàna s'ákti 

(3) S'ivà: شيفا‎ 

(4) parâ_vâk 

(S) s'abda brahma 

(6) nûda 

(7) ákás'a 


(8) nis'abda 
(9) anáhata 


ur 


أدنى العمود Le Al‏ حيث جذور الطاقة së‏ 025 كما إن نقطة الكلام الازلى 
هي على المستوى الكونيء مظهر استتار وخفاء الطاقة الكونية العظمى, Au‏ 
على مستوى العالم الصغير. يحصل استتار الطاقة الكونية وغفوتها في الجزء 
الاكثر لا وعياً لدى الانسان. أي أدنى موضع في عموده الفقري. في الثقافة 
الهندية: تتطابق مراتب ظهور الكلام من الاستتار والكمون حتى الظهور el‏ 
تطابقاً تاماً مع الدرجات المتعاقبة لصدور الصوت لدى الانسان. اضف الى ذلك 
أن استفاقة الكلام اللا واعي الغافي في قرارة الانسان. إتصاله بمركز «سحب 
الوعي» الواقع في أعلى الرأس. أي في الموضع المسمى زهرة النيلوفر ذات 
«الألف P eai jy‏ من شأنه تحقيق الجمع بين الاضداد. وهو الزواج بين «شيفا» 
و «شاكتي»» وبلوغ الانسان طور النجاة النهائية. 


١‏ الدرجات el‏ لظهور الصوت 

يقول «يوغا كونداليوبانيشاد»[158] شرحاً لظهور الصوت: (الصوت الذي) 
يصدر عن الكلام الرفيع“» يتبرعم في مرتبة «الكلام الباصر»* برعمين 
اثنين» وبعد نموه في مرتبة «الكلام ال يزدهر في مرتبة «الكلام 
الظاهر»“. الكلام الذي يظهر على هذا النحوء يعود بالاتجاه المعاكس -عند 

تفسخ العالم الى المبدأء أي الى مرتبة نطفة الكلام. 
حول تطابق هذه المراحل الاربع مع مراكز ايجاد الصوت في الانسان. يضيف 
مفسر هذا الاوبانيشاد أن المركز اللطيف للكلام المطلق الرفيع المتسامي يستقر 
müládhára‏ )1( 
kundálini‏ )2( 
sahasra cakra‏ )3( 
pará vàk‏ )4( 
pas'yanti‏ )5( 
dvi dalikrta‏ )6( 


(7) madhyamá 


) 
) 
) 
) 
) 
(8) vâikhari 


أسفل العمود الفقري, والكلام الباصر في مركز القلب(". والكلام الوسيط في 
الحنجرة(". والكلام المزدهر في الفه7". 

al‏ فالمراحل الاربع لصدور الصوت هي: الكلام المطلق. والكلام الباصر. 
والكلام الوسيط, والكلام المزدهر. 

١‏ -الكلام المطلق هو مقام البراهمن «ذي الكلام». اي مرتبة الاستتار. ونطفة 
الكلام“. والنوم العميق عديم MI‏ وتسمى هذه zl‏ حلة ايضاً بنقطة 
البداية(١.‏ قوة الكلام الساحرة في هذه المرتبة تشبه ثعبانا يلتف حول نفسه 
ويغفو داخل النقطة الازلية. مظهر هذا المقام في E‏ هدو فاعنة ]355 
الفقري ومرحلة الاغفاء ولا وعي الكلام. بمعنى أن قوة «كونداليني» الخلاقة 
وهي القوة المبدعة الممتازة!"" غارقة في نومها الازلي. وهي كثعبان يلتف حول 
m‏ ثماني مرات على نحو حلزوني. اضف الى ذلك أن هذه المرتبة تعد ايضاً 

D Fr‏ لمرتبة «المادة الاولى» التي تتعادل وتتوازن فيها القوى الشلاث 
التصاعدية والانبساطية 530 ,0023 6515 مطلقاً. 

Y‏ الكلام 2UE‏ )07 هو مقام التجلي AN)‏ والظهور الأول وهو مرتبة 
اللوغوس. التي يطلق عليها في الاساطير الهندية تعبير «البيضة الذهبية». في 
هذا المقام, T‏ الكلامٌ كافة الوجودات في رؤية واحدة متصلة. انه صدور 


(1) anáhata 
(2) vis'uddbi 
(3) ásyastha 
(4) bijábháva 
(5) susupta 
(6) bindu 

(7) s'akti 

(8) prakrti 
(9) guna 

(10) pas'yanti 


WA 


الارتعاشة الاولى(' في الاثير اللا متناهي, أو الموجة الاولى الحاصلة في 
«المادة» الازلية اللا متعينة, ومركزه في العالم الصغيرء هو القلب. في الرؤية 
الكونية لمدرسة «سانكهيا»!" تتطابق هذه المرتبة مع ظهور «الفكرة الاولى» أو 
«العقل الاول»"' الذي يظهر نتيجة اختلال التوازن بين القوى الثلاث التصاعدية 
والانبساطية والنزولية. كما يتطابق هذا المقام مع مرتبة الخيال الكو e‏ وهي 
مسرح ظهور «المايا» ذاتها. 

Hl JI SII Y‏ هو مرحلة تعين اضافي يكتسبه DAE‏ وهي المرحلة 
التي تتمايز بموجبها الكلمة Less‏ عن بعضهما بنحو لطيف. وتتبدى 
الحروف EE‏ يضور b]‏ 5 2 كد هذاه X3 call‏ 
في الانسان هو الحنجرة أي جهاز إصدار الصوت. 

٤‏ الكلام O s Lll‏ هو مرحلة ظهور الكلام ظهوراً Jeer‏ حيث يتلبس 
بأردية ملموسة للتنقل المعقول. الكلمات والمعاني التي انفصلت عن بعضها بنحو 
لطيف في مرحلة الكلام الوسيط؛ تتجسد في هذه المرحلة وتظهر على شكل 
اصوات محسوسة مسموعة. يتطابق الكلام المزدهر مع مرتبة اليقظة, بينما 
ينطوي الكلام الوسيط والكلام الباصر على مرتبة النوم ذي الاحلام وهو ذلك 
البرزخ بين اليقظة والنوم عديم الاحلام. الفم هو في الانسان موضع الكلام 
المزدهر. 

والآن» بالنظر لمراحل انتاج الصوت الاربع oda‏ والتي تكتنف جميع مراتب 


(1) spanda 

(2) sámkhya 

(3) mahat bubdhi 
(4) taijasa 

(5) madhyamá 

(6) s'abda artha 
(7) matrka 

(8) vaikhari 
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الوجود من مرتبة استتار النقطة الاولى وحتى الازدهار الكامل في عالم 
المحسوسات. يجدر أن نطل لنرى كيف يستفيق الكلام الخلاق النائم في باطن 
الانسان. وكيف ببلغ الانسان بتحفيز من هذه الطاقة الهائلة, مقام الجمع بين 
الاضداد. أي تزاوج شيفا وشاكتي. 


Y‏ -«كوندالينى والاشراق الكلامى» 

RT‏ هى القوة DA)‏ الواقعة أسفل العمود الفقري. أي في ال 
«مولادارا» E‏ أخفى موضع في لا شعور الانسان. «كونداليني» آلهة قوية 
EET‏ على شكل ثعبان". 

تغلق «كونداليني» قينا ای الذي تتحرك في داخله الطاقة الكونية. 
وايقاظ ال «كونداليني» هو بعبارة اخرى فتح بوابة هذا المجرى. ثمة العديد من 
الشروح والايضاحات لل «كونداليني». من زاوية اساطيرية. الكونداليني هي 
ثعبان Ol‏ في قرارة الانسان, والنطفة الجامعة للاحرف الخمسين التي تشكل 
الابجدية السنسكريتيةء وتقارن بالدوائر التي يصنعها جسد هذه الافعى النائمة. 
وبحسب كتابة اخرى» تظهر الكونداليني oii Jas dila Al al, de‏ 
ثماني مرات بصورة حلزونية, تعادل حلقاتها الثماني الأصول الثمانية: الارض. 
ally‏ والنار» والاثيرء والذهن. والعقل. ووعي الذات. بكلمة ثانية. تكمن 
الاصول المهمة لمدرسة «سانكهيا» في هذه الافعى الغافية. من الزاوية الرمزية 
للكلام» ال «كونداليني» هي Pai JE‏ المستقرة فوق الكلام المقدس. أي 
eS‏ التي أشرنا لها مسبقاً. 


)1( párà s'akti 
(2) bhujangi 

(3) susu:nná nêdi 
(4) bindu 

(5) omkára 
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ثمة من فشر استفاقة T‏ الافعى النائمة (وهي مظهر اللا شعورء والمتطابقة 
على مستوى كوني مع النوم الأخروي ل «فيشنو» في نهاية الدورة الكونية أو 
مرحلة الهاوية واللا شكل) واجتيازها المجرى اللطيف. بشرر بارق. بمجرد 
أن تستفيق الكونداليني بفضل قوة «الذكر»" وتنظيم عسملية الشنفس, ستفتح 
حلقاتها أو دوائرها الخمسين» وترفع رأسهاء وتقفز A8‏ عمودية, وبعد اجتيازها 
لمراكز شتی تصل اخيراً الى «النيلوفر ذات الألف وريقة» الواقعة في قمة الرأس. 
فتعمل على ازدهار وتفتح هذه النيلوفر. وتخلع عن نفسها الزوائد تدريجياً 
لتذيب طاقة اللا وعي الهائلة في حيز غيوم ue Al‏ وبالتالي يتحقق مقام جمع 
الاضداد وتناغمهاء أي الزواج بين شيفا وشاكتي. 

أما كيف تستفيق الكونداليني الغافية داخل الانسان, وكيف يتفتح هذا الكلام 
up us,‏ فمسألة Las a Aen‏ ولا Kant‏ هاهتا ستوى الأشارة الى ni‏ 
النقاط. من بين طرق ايقاظ الكونداليني تتسنى الاشارة الى الذكر» وحبس 
الانفاس» والزواج العبادي" الخاص بمدرسة «تانترا». 

تعرف اذكار xil JE Fea» , Pelo a x ali D Al‏ الوخدوصية 
التي تتحرى المنهج التحليلي الدقيق في كل قضية من القضاياء تقسم كلمة 
«همسا» الى جزئين eb‏ و Uy‏ وهذان الجزءان هما في اللغة 
السنسكريتية ضميران شخصيان. «اهام» بمعنى «Ub‏ «سا» تعني «هو» 
وبالتالي يكون معنى الذكر «هو TU)‏ يقول الاوبانيشاد: الروح تذكر «همسا» 


(1) chaos 

(2) hamsa 

(3) maithuna 
(4) ajapâ 

(5) hamsa 

(6) aham 

(7) sa 

(8) sah aham 
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دائماً(۲۰۱] ب «ها» يخرج ann ll‏ يدخل. والروح في ذكر «هماس» 
دائماً. وحسب كتابات اخرى فإن التركيز على هذا الكلام وهو بدوره صورة 
اخرى للكلام المقدس أي «الأم» يمثل ضرباً من التضحية qY- Y] zal‏ هذا 
الكلام في قرارة الوجود أشبه بالزيت داخل الحبة. والموجودات كلها من 
البراهمن حتى أتفه الاعلاف مليئة بهذه القوة الهائلة الغافية من ناحية ثانية في 
باطن الانسان, أي في قاعدة العمود الفقري واسفله. واذنء بتلطيف القوة 
المستترة في ذكر «همسا» أو الاذكار الاخرى. تستيقظ بذرة الكلام المقدس 
المستوطنة فيها. ويقظة هذا الكلام كما لاحظناء هي يقظة الكونداليني ذاتها. 
وهذه هي المراحل التي تقطعها الكونداليني: 

حينما تستيقظ الكونداليني» ترفع رأسها في المركز الاول المعروف ب 
«مولادارا». ثمة من قارن هذا المركز بزهرة نيلوفر لها أربع وريقات. في مركز 
هذه الوردة هناك الجهاز Ie us‏ وهو مظهر الطاقة الخلاقة المستقر داخل 
«يوني» أي الجهاز «الذكوري»!". المركز التالي هو المعروف ب «اسفاديشنانا 
aal Ju‏ اسفل الاجهزة التناسلية. يشبهون هذا المركز بزهرة لها ست 
Gë‏ المركو dap Ah mg ll‏ يوراجا كرا او دة الجواسن» وهو 
اشبه بزهرة لها عشر وريقات. المركز الرابع هو المسمى «اناهاتا جاكرا»!” ويقع 
وسط القلبء ويّقارن بزهرة لها ١١‏ وريقة. العبور الى هذا المركز متاح عن طريق 
فيشنو الإله حارس العالم. المركز الخامس هو المعروف ب «فيشودى (Pd S Gr‏ 
والواقع في منطقة الحنجرة ويْشبّه بزهرة لها ١7‏ وريقة. المركز السادس يعرف ب 


(1) yoni 

(2) phallus linga 

(3) svadhisthàna cakra 
(4) manipüra cakra 
(5) anahata cakra 

(6) visuddhi cakra 
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«اجنياچاكرا»" ويقع ما بين الحاجبين, وهو أشبه بزهرة لها وريقتان فقط, 
والولوج اليه ممكن عن طريق «رودرا» وهذا أحد اسماء «شيفا». واخيراً هناك 
المركز السابع المعروف بمركز «الألف وريقة»!" والواقع في قمة الرأس. والذي 
يمثلون له بزهرة لها الف وريقة. وفيه يقع الزواج بين «شيفا» و «شاكتي» وهي 
الطاقة الخلاقة والابداعية لدى شيفاء ويبلغ المرتاض درجة الوعي النهائي. تمثل 
هذه المراكز السبعة مراتب الوعي المتعددة. نتيجة الاشراق الكلامي بواسطة 
كونداليني هي أنه يقلب جسم الانسان الى معبد. ويصبح الانسان Lan‏ 
D Wat‏ بالمعنى الحقيقي للكلمة وتكتسب كل مراتب الوجود ودرجات 
TOR ee‏ في الانسان. كل مرتبة من هذه المراكز تنطبق على 
أحد الافلاك السبعة في نظرية الكونية الهندوسية. ويتطابق العمود الفقري 
للانسان بالجبل الاسطوري!؟, ويتيّوأ كل واحد من الآلهة الاساطيريين في 
الهند. منصباً ومقراً في أحد هذه المراكز السبعة. الانسان الذي يُميّر بمثل هذا 
المقام هو في الحقيقة انسان LA‏ ومتى ما بلغ الانسان منزلة الجمع بين 
الاضداد. ستذوب على حد تعبير الاوبانيشاد المراتب الثلاث: اليقظة. والنوم ذو 
الاحلام. والنوم العميق عديم الاحلام, وكذلك العالم المحسوس, وعالم المثال, 
Ju,‏ التوحيد» تذوب كلها في «الذات CA ial‏ ويفنى كل شيء. وتحترق 
MERECE PNE‏ والاسباب المنتجة لها في نيران المعرفة. وكل ما تفنيه 
«الذات الممتازة» يتحول الى هذه «الذات الممتازة». 

الاشراق الذي تصنعه الطاقة السحرية للكلام الاساطيري. سواء كان «أم» أو 


(1) ajnê cakra 

(2) sahasra cakra 
(3) microcosme 

(4) meru 

(5) anthropocosme 
(6) paramátman 
(7) Brahmánda 
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«همسا» أو سائر الاورادء يتعلق بقوة الكلام المؤسّسة للعالم. والتي «تمنح 
الوجود» للوجود. وتجمع في صميمها BLS‏ مراتب الوجود. تستتر جميع 
الاشكال من اصوات. واشكال. وألو ان. وصور. ومراتب وجود. ومراتب وعي. 
وآلهة. في داخل هذا الكلام وتتطابق معه. موجة العناصر الثلاثية (ثلاثة آلهة, 
ثلاث مراتب لليقظة. ثلاثة اشكال للظهور, الجواهر الثلاثة: التصاعدي. 
والانبساطي. والنزولي... والخ) التي نطالعها في المسالك الهندوسية, تنم عن 
تطابقات وتشابهات وتعايشات غامضة تسود جميع الموجودات في العالم» 
وتفرضٌ على كل شيء في أية مرتبة من مراتب الوجود أن يكون له نموذج 
Jes‏ وأن يرتبط كل شيء JS‏ شيء على نحو غامض. وأن تغفو جميع 
الاشياء في النطفة الازلية للكلام الاساطيري الخلاق. وهذا بدوره يسلط الضوء 
على المنطق المميز للرؤية الاساطيرية المختلف اختلافاً جذرياً عن المنطق 
الدارج في الاساليب البرهانية والأصول والآليات العقلانية. والذي يقع في حيز 
يمكن تسميته بالعلم الحضوري الاشراقي المباشر. 
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